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EL DESAFIAMENT ECOLOGIC 
UN INTERROGANT A LA TEOLOGIA* 
per Josep GIL RIBAS 
L'ecologisme planteja les coses amb una radicalitat alarmant. La 
seva veu s'ha deixat sentir. darrerament, com una mena de crit 
profitic, per tal que els homes de l'anomenada civilització occidental 
s'adonin del greu perill que arnenaca la humanitat: perilla l'esdeve- 
nidor mateix de l'espkcie humana. Perill, doncs, que fa referencia no 
pas a la supervivencia d'una civilització o d'una cultura, sinó a la 
supervivencia de l'home sobre la terra. 1, tot aixb, perque el «medi» 
humi, que, en un sentit global, és la «natura», es troba avui 
seriosament amenaqat i, el que és pitjor, en un procés de degrada- 
ció, per culpa del mateix home, que ha convertit els seus esforcos 
prometeics en un intent insensat de suicidi col.lectiu. 
L'ecologisme denuncia aquesta situació, i vol posar-hi remei; un 
«remei», d'altra banda, que hauria d'ésser analitzat, d'acord, com a 
mínim, amb els criteris de la ciencia que hi ha al darrere de 
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mónl, pot dir i cal que digui la seva paraula a l'interior dels 
fenbmens que configuren l'ambit de l'existencia de l'home i del seu 
futur. Una paraula que no judica ni decideix I'activitat humana 
concreta en els diversos camps o sectors estructurats pricticarnent 
per l'ecologisme. Una paraula, pero, que tradueixi per al creient 
l'anunci joiós i esperancat d'una vida que, perque és sempre nova, 
suscita constantment l'eficacia en la tasca comuna. 
El present treball s'inscriu, alhora, en aquesta limitació, propia del 
discurs teologic, i en aquesta exigencia renovadora. La primera 
part vol ésser un intent per a situar els enunciats de l'ecologia i les 
preocupacions de l'ecologisme a l'interior dels diversos tractats 
teologics (antropologia, soteriologia, escatologia), en la mesura que 
aquests tractats contemplen més o menys directament la «natura» en 
relació arnb I'home salvat per Jesucrist. La segona part parlara dels 
silencis ilo complicitats de la teologia cristiana en les causes de la 
degradació ecologica. La tercera part assenyalara els grans principis 
teologics que, al meu entendre, incideixen molt directament en allo 
que podríem anomenar el semei de la teologia a la lluita ecologica. 
1. La revista Foi et Vie 2-3 (abril 1977) ha dedicat un número monografic a 
Energie et choix de société, on figura un article sobre Problemes théoriques et 
pratiques du mouvement écologique en Europe (pp. 111;129). Antenonnent (5-6, 
desembre 1974), havia publicat un numero sencer al tema Ecologie et Théologie. En 
aquest número, a més dels teologics, es tracten els punts de vista científics i tecnics. 
W. A. VISSER'T H O O ~  hi publica un article, Materiaux bibliques pour l'elaboration 
d'une théologie de la nature, on diu: «Dans le domaine de la théologie de la nature 
nous assistons a une oscillation telle que nous risquons de passer d'une théologie qui 
oubliait ou dédaignait la nature a une théologie qui sacralise la nature. On est 
tellement impressionné par les crimes que I'homme a commis contre la nature, que 
l'on met tout I'accent sur les droits de la nature. Parfois on amve a une doctrine de 
I'harmonie entre I'homme et la nature qui fait penser aux philosophies de I'age des 
lumikres ... Mais tout cela prouve combien trouver une théologie vraiment biblique et 
...S , . . . 
I .  LES RESSONANCZES ECOLOGZQUES EN ELS DIVERSOS 
TRACTATS TEOL~GICS.  
La reflexió teolbgica s'ha preocupat, des de sempre, per investi- 
gar, a la llum de la Revelació, el sentit darrer de la salvació 
cristiana, que, en principi, és entesa com una salvació universal, és 
a dir, la salvació de l'home tot sencer, de tots els homes i de la 
natura. 
La «salvació», com a categona teologica, expressa el contingut fonamental 
de l'experiencia humana en tant que asignificació~ o «sentit» que l'home 
dóna o pot donar a l'existencia humana: asentitn que'hom descobreix i 
assumeix en la seva eacció en el món». La tradició judeo-cristiana parla de 
la «salvació escatologica», que inclou la «salvació historicaw, és a dir, el 
comportament huma global, que influeix en el destí de la humanitat i de la 
natura2. 
La consciencia de la universditat de la asalvació cristiana», al llarg de la 
tradició cristiana, no és pas tan clara, malgrat els testimonis neotestamenta- 
ns, per exemple, de Rm 8,ll-23 3 .  
Evidentment, aixo suposa una avaluació previa, com a mínim 
conceptual, de les virtualitats salvífiques de l'opus creationis, des de 
2. En I'article Pour le salur de I'homme et de la nature, del número de Foi et Vie 
abans esmentat, J .  de BACIOCCHI escnu: «Dans la perspective de la Bible tout acte de 
I'homme sur la nature cosmique, tout ce qui est fait pour ou contre le salut terrestre 
de I'hurnanité, et par conséquent pour ou contre la biosphere, tout cela se situe en 
positif ou en négatif dans I'unique histoire du monde a laquelle I'histoire sainte ne se 
juxtapose pas, mais a laquelle elle est identique, cette histoire'qui va de I'éclosion du 
premier Adam a la pleine maduration du second Adam, Jésus-Chnst avec son Corps 
mystique, avec la création rassemblée, unifíée en lui - e t  c'est tout le texte de 
Colossiens 1» (p. 112). 
3. Pel que fa a la «natura», les coses es compliquen. B. CHARBONNEAU, en el seu 
article Le mouvement écologique, de Foi e! Vie, escriu: ~L'objectivation de la nature 
distinguée de son contraire, son opposition a la culture: a I'homme, a la société et a 
ses oeuvres, est tres récente. En France on n'a commencé a les opposer qu'apres 
1918 a I'exemple de I'Allemagne et de I'Amenque industnelles. Mais ces sociétés oh 
triomphent la science et la technique et oh I'on prend conscience de la nature sont 
d'ongine chrétienne et meme protestante ... En faisant de la nature la création d'une 
personne divine, et en instituant I'homme a I'image de Dieu seigneur de la terre, !a foi 
chrétieme permettait a la science de se saisir d'un objet profané, et la maitnse 
spirituelle annoncait la maitnse pratique. D'autre part en placant la nature sous le 
signe du mal et du péché, la chrétienté médiévale incitait a la maitriser. Et plus on 
s'éloigne de I'Evangile plus, sauf exception, la nature devient humaine. La pente du 
chnstianisme c'est la sumature qui fait oublier que la création est quand meme 
I'oeuvre de Dieu: c'est pourquoi sociologiquement le progressisme scientifique, tech- 
nique ou idéologique, le choix de la culture contre la nature, est d'ongine chrétiennen 
(P. 89). 
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les possibilitats de l'anomenat «coneixement natural de Déu», fins a 
la groblemitica anecessitat natural de la visió de Déu», passant per 
les consideracions sobre la «naturalesa pura» i sobre la «situació 
historicap de l'home lapsus et redemptus. 
1 aixo suposa també l'avaluació escatologica de l'opus glorficatio- 
nis, des de la situació post-mortal de l'home-individu, fins a la 
consumació final de totes les coses, passant per les consideracions 
sobre l'«anima separadan i la «resurrecció corporal». 
Malgrat el dualisme entre l'opus creationis i l'opus salvationis, la fe 
cristiana reconeix que «la mateixa creació, en posició d'alerta, espera amb 
il.lusió que els fills de Déu es mostrin d'una vegada a plena Ilum ... Sap que, 
deslliurada d'una destrucció sense remei, participara un dia, també ella, de 
la llibertat, que és la gloria dels fills de Déu» (Rm 8, 19.21). La fe cristiana 
reconeix en els gemecs de l'univers creat (v. 22) i en els del mateix cristia 
(v. 23), l'acció de 1'Esperit (VV. 23-27). 
Avui són molts els qui denuncien la «privatització escatologica*, que 
entén l'opus glorijlcationis a nivel1 gairebé exclusivament huma. No és així 
com entén la Bíblia l'acció escatologica de Déu: tot i que seria exagerat 
voler treure, poso per cas, de la doctrina sobre la salvació bíblica de la 
terra, conclusions referides a I'univers. La «tema», bíblicament parlant, és 
l'espai físic, biologic i psico-sociologic, necessariament vinculat a I'existkn- 
cia de I'home. Una «terra» que un dia ens sera donada, en la mesura que 
avui la fem humana4. 
4. A Foi et Vie, J .  EI.LUL, en el seu article Le rapport de l'homme a la création, 
escriu: «Parmi les béatitudes, Jésus nous dit: Heureux les débonnaires, car ils 
hériteront la terre. Débonnaires, ceux qui n'ont pas l'esprit de puissance et de 
vioience, ceux qui ne cherchent pas a dominer, ceux qui obéissent a ce sermon sur la 
montagne et donnent leur tunique a celui qui prend leur manteau, ceux qui ont le 
coeur humble et ne défendent pas leur 'droit'. Or, tres nettement, c'est a eux, et 
seuls, que la rerre sera finalement donnée. Précisement parce qu'ils ne la dévasteront 
pas, qu'ils la respecteront ... Cette béatitude inverse exactement ce que I'on a 
normalement l'habitude de penser: la terre est a celui qui l'occupe et la conquie rt... 
Et nous mesurons I'importance pour Dieu de cette 'gestion de la création' lorsque 
nous comparons ceci aux autres promesses: le royaume de cieux est a eux... ils 
verront Dieu ... ils seront appelés Fils de Dieu ... Ce n'est pas nen! 'Recevoir la terre', 
c'est aussi important que 'voir Dieu'u (pp. 152-153). 1 H. FRIEDEL, en Les missions 
planétaires de I'espece humaines, afegeix: «D'un bout a I'autre (et surtout aux deux 
bouts: Genese et Apocalypse), la Bible est pleine de visions du Royaume de Dieu ... 
La seule constante, c'est le caractere terrestre de ce que nous appelons trop 
volontiers le ciel. Tout ce qui a un jour ou I'autre été créé, soit avant l'homme (la 
lumiere, les minéraux, les plantes et les animaux), soit par médiation de l'homme (la 
ville), y est évoqué, unifié, réconcilié. La mission humaine est terminée. Le temps du 
repos est venu. 11 est venu pour I'homme en meme temps que pour Dieu ... Notre 
espérance n'est pas celle d'une fin, d'un anéantissement, c'est celle du commence- 
ment de quelque chose d'entikrement nouveau, mais b2ti de matériaux anciens et bien 
connus... Une telle vision est presque a I'opposé de la 'vision béatifique' de la face de 
Dieu» (pp. 169-170). 
La protologia cristiana 
La protologia cristiana és profundament cristo16gica5. Per aixo 
mateix, ates que l'opus creationis és contemplat des de la perspecti- 
va de la natura assumpta del Fill de Déu6, la protologia cristiana 
dibuixa un model de relacions home-natura en el qual l'home assu- 
meix el paper de protagonista. 
W. Kasper resumeix molt bé, al meu entendre, en Jesús, el Cristo 
5. Diu W. A. VISSER'T H o o ~ :  &t. Paul se pose une question fondamentale: queiie 
est la relation entre l'oeuvre de la création et I'histoire du saiut? Et il répond: le lien 
est Jésus-Christ lui-meme. Exactement comme les auteurs de la Genese ont élaboré 
leur conception de la création a la lumiere des grands événements de la libération du 
peuple de Dieu et de I'alliance que Dieu avait fait avec son Peuple, St. Paul trouve le 
sens de la création dans la venue de Jésus-Christ. Et les autres théologiens, St. Jean 
et l'auteur de 1'Epitre aux Hébreux,. disent la meme chose ... Cette immense perspec- 
tive que St. Paul et St. Jean ouvrent est donc d'une importance fondamentale. Car 
maintenant il est tout a fait clair que la nature n'est pas une sorte de décor neutre 
entourant I'histoire des hommes mais qu'elle fait partie du drame. Tourner le dos a la 
nature veut dire toumer le dos ?i l'oeuvre du Christ lui-meme» (a.c., pp. 104-105). 1 
BACIOCCHI afegeix: «La prise de conscience du Nouveau Testament remonte du r6le 
eschatologique de Jésus-Christ a son r6le créateur. La donnée premiere, ce n'est pas 
le r6le créateur, c'est le r6le du Fils de I'homme qui nous sauve, qui fait aboutir tout 
dans la gloire de Dieu; c'est qu'il est source de toute existence ... Le Christ construit 
tout en attirant tout a lui. 11 et donc présent des le départ. 11 n'est le dernier mot de 
tout que parce qu'il en est le premier mot» (a.c. p. 120). 
A. IMARTIN, pero, en el seu article Une réflexion théologique sur l'écologie, 
adverteix: «La réflexion théologique de ces dernieres générations a été christologique. 
C'est une bonne chose et il n'y a pas a revenir la-dessus. Mais ce christocentrisme a 
amené par exces plusieurs déviations. La premiere est I'insistance sur la nature 
humaine du Christ, ce qui conduit a majorer la part de I'homme dans le salut et par ce 
biais s'ouvre a un humanisme sur lequel se fondent la plupart des idées contemporai- 
nes. La seconde est un déséquilibre de I'afirmation trinitaire: en insistant sur le 
Chnst, on a plus ou moins mis dans I'ombre -pour quelques fois meme le nier- la 
foi au Dieu créateur ... Une réflexion théologique sur les questions écologiques ne 
peut pas en fait se développer qu'a partir de trois points. 1.O Un approfondissement 
de la réflexion sur la Trinité, qui rééquilibre la fonction des personnes et permet de 
mieux comprendre l'importance qu'il y a a confesser Je crois en Dieu le Pere tout 
puissant créateur du Ciel et de la terre. Cette création appartient a Dieu, elle est faite 
pour lui, elle lui rende gloire. C'est pourquoi, on ne peut que dénoncer I'anthropo- 
centrisme que manifestent a peu pres toutes les idéologies de droite ou de gauche, 
chrétieme ou athée et qui est un phénomene de culture ... » @p. 172-173). 
6. Diu BACIOCCHI: «Ce que le Nouveau Testament va ajouter, c'est que la création 
n'est pas seulement un don de Dieu, elle est assumée par Dieu dans sa propre 
existence, en la personne de son Fils incarné ... Et, en prévision de I'homme-Dieu, 
I'homme est créé, des le debut, image de Dieu ... On ait maintenant, depuis 1'Incar- 
nation, que Dieu est avec I'homme face au mal, face a la nature qui l'écrase ... Donc, 
nous savons, nous croyons, que le Saint-Esprit prépare en nous la vie éternelle de 
chaque homme, cette vie éternelle de chaque homme impliquant celle de la commu- 
nauté, car chaque homme est essentiellement relatif aux autres, et finaiement impli- 
quant, sur un mode que nous est absolument inconcevable, une certaine éternisation 
du 'grand corps' de I'humanité qu'est le cosmos...» (a.c., pp. 118-119). 
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(Salamanca 1976, pp. 235-240), allo que el1 anomena «elipse de dos focos»'. 
De fet, la natura assumpta del Fill de Déu és una mena de fórmula de 
compromís que responia a la pregunta sobre l'ésser ontologic de Jesús 
d'acord arnb la preocupació soteriologica manifestada des dlIreneu -«fac- 
tus est quod sumus nos, uti nos perficeret esse quod est ipse»- i practica- 
ment ignorada per Tertulelia -«videmus duplicem statum non confusum, sed 
coniunctum in una persona, Deum et hominem Iesum»-; fórmula que, a 
partir d'ongenes, a I'Onent, sena hnpliament matisada per alexandnns i 
antioquens i que, a llOccident, per boca del papa Lleó, retrobana la seva 
~ i g n ~ c a c i ó  primigknia: «Non enim escet Dei hominumque mediator, nisi 
idem Deus idemque homo in utroque et unus esset et v e ~ s » ~ .  
Des d'aquesta perspectiva, la reflexió cristiana es preocupa per 
discernir les possibilitats objectives de la anaturan, en tant que topos 
de  l'existencia i de la llibertat de l'home salvat per Jesucrist. 
E s  tracta d'un model, la supervivencia del qual, al meu entendre, 
ha fet possible la superació dels excessos del subjectivisme, que, 
7. «Por una parte, desde Jesucristo se ilumina la realidad en su totalidad; sólo a 
partir de él se puede decidir definitivamente sobre el sentido de la realidad (analogia 
fidei). Pero si esta explicación cristológica de la realidad no se ha de sobreponer sólo 
exteriormente, convirtiéndose así en ideológica, entonces tiene que corresponder al 
ser de la realidad; o sea, la realidad en sí tiene que poseer la impronta cristológica, de 
modo que también desde la realidad reciba luz Jesucristo (analogia entis)» (p. 236). 
8. Cf., sobre el protagonisme de I'home, l'article abans citat de J. ELLUL, pp. 137- 
150. Les precisions de l'autor, quant als textos bíblics, són remarcables: «Il y a une 
certaine fonction attnbuée a l'homme (Genese 11): cultiver et garder 1'Eden. Mais 
cultiver au sens de l'agriculture n'est pas créer. C'est conserver cette création dans sa 
propre fécondité. De meme, il ne faut pas oublier que lors de six étapes de la 
création, Dieu vit ce qu'il avait fait, et cinq fois il nous est dit: il vit que cela était 
bon. C'est Dieu qui a fait - c e  n'est pas une somme de virtualités qui sont créés. Ce 
n'est pas une chrysalide, c'est un accomplissement. La création est parfaitement 
achevée quand l'homme parait, il n'y a pas a la transformer, a la remodeler, a la 
continuer selon sa propre puissancen (p. 140); o quan diu: «Il a donc fallu qu'il y ait 
une rupture entre la situation ou l'homme était dans la création, I'amour et la liberté 
memes de Dieu, et la situation ob l'homme se comporte en maitre et Seigneur sans 
limite de cette création. 11 y a eu rupture entre Dieu et l'homme ... Or, en présence de 
cette rupture, voulue par I'homme, l'attitude de Dieu décnte par la Genese est 
toujours la meme: Dieu a la fois accepte la situation voulue par l'homme, d'autre part 
prend les dispositions pour que ce soit vivable et en tire parti au moins mal ... Et c'est 
cela qu'établit l'alliance Noachique ... Si on prend Genese VI11 nous voyons que 
dorénavant: il y a l'ordre de 'remplir la terre et de multiplier'. Mais c'est un ordre de 
la rupture. Car aussitot il est dit que 'Vous serez un sujet de crainte et de terreur 
pour tout anim al... pour tout ce qui se meut ...' on ne peut pas dire que ce soit 
exactement la meme chose que le jardin d'Eden et la dénomination des animaux! 
L'homme va remplir la terre par sa terreur, va la dominer, la posséder. Et, I'autre 
différence majeure, tient au fait que maintenant l'homme peut tuer pour manger les 
animaux. Ce n'est pas la volonté de Dieu. C'est I'accommodement par Dieu de la 
situation de rupture créé par l'homme, une sort d'accommodement de Dieu, un pis 
aller que Dieu accepte et institue pour ne pas violenter la volonté délibérée de 
I'hommem @p. 141-143). 
d'aquesta manera, no ha arribat a obtenir carta de naturalesa en el 
pensarnent teologic, tot i que caldria revisar els criteris teologics 
emprats, de fet, per a «cooperar» en el procés de dessacralització 
del món, promogut pels interessos, no sempre suficientment legí- 
tims, del subjectivisme. 
En tot cas, el model cristia de l'opus creationis reflecteix el 
model bíblic, que, com és sabut, es construeix 'a partir deis moments 
de crisi o de ruptura que experimenta la historia religiosa d'Israe1, i 
del qual és una authntica hemenkutica. 
En general, podnem dir que el gran principi hemeneutic cristia és la 
unitat entre creació i redempció, unitat que fa que, ja des d'Ireneu, el Crist 
sigui entes com a resum i cimera de tota la historia de la humanitatg. El 
«s>ntit» de la historia de la humanitat ve donat - e n s  és revelat-, en els 
rnoments de crisi o de ruptura d91srael, precisament com un «no-sentit*. ÉS 
aleshores quan aquests rnoments anecessitenn la interpretació cristiana, que 
hi~ostasia la historia en la historia de Jesús de Natzaret. Fill de Déu. Des 
d'aquesta perspectiva, I'opus creationis esdevé historia salutis: «historia», 
en primer lloc, és a dir, successió en continuitat i discontinuitat (exili- 
patria, mort-resurrecció, món vell-món nou, terra-cel . . .). 
l. La tradició bíblica 
La Bíblia no insisteix en el concepte abstracte de «creació». Al 
seu lloc, la Bíblia presenta l'activitat creadora de Déu, la situació 
específica de la res creara respecte a 1'Acte Creador, i el protagonis- 
me de l'home. 
Cal tenir en compte I'abundant material bíblic sobre la «realitat» de la 
creació. En efecte, no sols cal reconeixer l'antiguitat de textos, com ara Gn 
14, 19-22, sinó que no hi ha dubte que Israel posseia una certa imatge del 
«Déu creador» abans que fossin escrites les grans narracions de Gn 2,4-24 i 
Gn 1, com ho demostra la predicació profetica pre-exílica (Jr 10, 1-5; 1s 
40,19ss; Am 4,13; 5,8ss; etc.). El material post-exílic és, naturalment, 
encara més abundant (Pr 3,19ss; 9,22ss; Ecli 1,9; 24,9; Sa 8,6; 13,l-5; 2M 
7,28). 
És Déu, i només Déu, qui dóna l'ésser a totes les coses, i el 
conserva. Donar l'ésser, pero, és una activitat que mai no és entesa 
9. Cf. KASPER, o.c., pp. 246-247. 
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com una autocomunicació o com una exteriorització de 1'Ésser 
divílO. És, més aviat, una activitat que assegura la possibilitat de la 
irrupció salvífica del Déu Etern en la realitat creada. De fet, Israel 
pren consciencia del «Déu creador» a partir de les experiencies 
alliberadores de la seva historia. En aquest sentit, podria considerar- 
se com a paradigmatic el text d'Is 43,l-19. 
La realitat creada l a  res creata- és fonamendalment una «redi- 
tat», tota donada al comencament i que, per aixo mateix, es troba 
sempre en situació de comencament: Déu és l'autor del comenca- 
ment de totes les coses, i totes les coses depenen de la virtualitat 
d'aquest comencament, que és radicalment bo (Gn 1,4.10.12.18.21. 
25.31). 
Tanmateix, la dependencia de la realitat creada respecte a aquest 
comencament no vol pas dir una permanencia d'allo que és sempre 
el mateix: més aviat caldria dir que la realitat creada, perque és 
«realitat» i perque esta sotmesa a la ~temporalitat~, «experimenta» 
un allunyament progressiu del bé inicial; allunyament, pero, que cal 
entendre, no pas d'una manera negativa - c o m  una mena de buidor 
progressiva de la plenitud del comencament-, sinó com la real 
possibilitat de l'atracció fascinant de la fi. Vull dir que, a la perma- 
nencia del Déu Etern, que dóna origen a la realitat creada, corres- 
pon la permanencia de la realitat creada - q u e  es troba sempre en 
transit de fer-se-, sostinguda en el seu procés creatural per la 
poderosa influencia de la fi, que la condueix a la seva plenitud. 
Per a provar la consciencia jueva d'aquest «allunyament progressiu~,  hi 
ha  dues series d e  textos: d'una banda, la narració dels distints i successius 
estadis de 1'Alianca (Noe, Abraham, Moisks, David...), i, d e  I'altra, la 
denúncia profetica d e  la infidelitat d'Israel, constantment comparada a la 
situació de I'ongen". E n  tot cas, el que vull dir és que la Bíblia dóna 
10. X. UON-DUFOUR, en el Vocabulario de Teología bíblica, després de presentar 
el marc de les dades bíbliques, fa aquesta conclusió: «El acto creador, insertado en tal 
marco, escapa totalmente a las concepciones míticas que lo desfiguraban en el antiguo 
Oriente. Siendo ello así, los autores sagrados, para darle una representación poética, 
pueden recurrir impunemente a las imágenes de los viejos mitos: éstas han perdido ya 
su veneno» (p. 1%). 
11. Tanmateix, en el Vocabulario abans esmentat llegim aquesta encertada obser- 
vació: «El pensamiento antiguo, cuando se representaba la perfección humana, la 
situaba generalmente en los ongenes ... También la Biblia sitúa en los ongenes 
humanos una perfección primitiva (Gen 2). Pero para ella la pérdida de este estado 
inicial no es debida en modo alguno a un proceso natural de evolución cósmica; el 
pecado del hombre fue el que causó todo el drama» @p. 892-893). 
sempre la primacia a la fi escatolbgica, que és el resultat d'una intervenció 
«nova» de Déu (1s 65,17), de la qual la «primera creació* és com una mena 
de «figura». 
La peca clau de l'activitat creadora de Déu i de la realitat creada 
és, pero, l'home, al protagonisme del qual és atribuida la transforma- 
ció de la «duració» de la res creata en «historia»: el1 és el primus 
regens i la «consciencia provident~ 1 2 .  Segons Gn 2,4-7, la creació de 
l'home seria «abans»; segons Gn 1,l-26, primer hi hauria la creació 
de totes les coses, i «després» vindria l'home. Sempre, pero, l'hu- 
manum, bíblicament parlant, és allo teleologicament darrer, que fa 
que ens preguntem: quan tot esta a punt, l'home?; o bé, l'home, 
perque tot estigui a punt? 
2. L'hermenkutica neotestamentaria 
El Nou Testarnent reconeix el protagonisme de l'home en l'opus 
creationis, i ho fa seguint dues línies clarament diferenciades. D'una 
banda, l'home és presentat com aquell qui té a les seves mans el 
destí de tota la humanitat i també de la ?<natura»; i, de l'altra, com 
aquell que es troba constantment amenacat per les «forces naturalsn, 
contra les quals ha de lluitar afemssadament. 
12. W. A. VISSER'T HOOFT, en l'article citat anteriorment, veu les coses d'aquesta 
manera (tot comentant la narració de Gen 1): e11 s'agit d'un 'mythe anti-mythique'. 
Dans le mythe classique nous trouvons un processus continuel et cyclique de 
naissance, de mort, de renaissance. Dans la Bible il s'agit du dessein du Dieu qui 
réalise sa Volonté. Selon le mythe le r6le de l'homme est de s'identifier avec les 
forces naturelles. Selon la Bible son r6le est de servir Dieu conjointement aux autres 
créatures. S'il est créé a l'image de Dieu, il est libéré de l'esclavage par les forces 
naturelles. La pature est donc désacralisée. Non pas qu'elle ait perdu toute significa- 
tion, toute valeur. Mais elle n'est pas divine. L'homme ne recoit pas ses ordres de 
marche de la nature, mais de Dieu. Et la valeiir de la nature est une valeur dérivée. 
Elle a son r6le propre dans le plan de Dieu. Comment faut-il alors comprendre les 
célebres versets de Genese 1 qui parlent de la domination de l'homme sur les autres 
créatures? L'homme est appelé a soumettre la terre et i regner sur les poissons de la 
mer et sur les oiseaux des cieux et sur tout animal que se meut sur terre. S'agit-il 
d'une cession telle que l'homme remplace Dieu comme propriétaire? Pour le dire 
d'une autre facon: faut-il penser que désormais Dieu ne s'occupe plus de la terre et 
des animaux et que l'homme est laissé seul avec les autres créatures? Non, la relation 
triangulaire continue. Nous le voyons bien dans le chapitre suivant, oh il est dit que 
Dieu 'placa l'homme dans le jardin d'Eden pour le cultiver et pour le garder'. 
L'homme recoit donc une responsabilité. Dans les relations entre l'homme et la 
création, le Créateur reste toujours présent cornme celui a qui I'homme doit rendre 
des comptes. Le r6le de l'homme est plut6t celui d'un administrateur ou d'un gerant 
que celui d'un propriétaire* (pp. 98-99). 
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El famós -i difícil, tanmateix- text de  Rm 5,12 resumeix, a dues 
bandes, l a  interacció entre home i món. L'home introdueix el pecat en el 
món, i, amb el pecat, la mort: una convicció que té les seves arrels en la fe  
veterotestamentaria (Gn 2,17; 3,3.19; Sa 2,24 ...); pero, aleshores, el rnón es 
converteix e n  el reialme de  la mort, que amenaca els vivents, el món 
s'omple d'enemics per a I'home, un rnón tenebrós (Ef 6,ll-12), un rnón 
dolent (1Jo 2,15-16; 5,19)13. Caldria, pero, afegir que, en el Nou Testament, 
«pecat» i «món» s'endinsen e n  l'home, adhuc e n  l'home justificat per la fe i 
posseidor de I'Esperit, fíns al punt d e  constituir l'autentica «periferia huma- 
na» -1s nostres acossos mortalss, de  Rm 8,ll-13, o,  tarnbé, I'esperada 
«redempció del nostre cos», de  Rm 8 , 2 3 - 2 6 ,  des d'on la «mort», i el seu 
agulló, que és el «pecat» (1Cor 15,56), amenaGa constantment I'existkncia 
«salvada» de  l'home. 
Des d'una perspectiva protologica, el Nou Testament no reconeix 
altre estatut per a l'home que el d'ésser «figura» d'aquell que ha de 
venir: d'aquell « q u e  ha vingut» -e1 Nou Testament, atesa la impos- 
sibilitat de l'autosalvació humana, presenta la impció del Fill de 
Déu en «aques t  m ó n »  i en a a q u e s t a  c a m » ,  com l'única al ternat iva de 
«salvació»14- i d'aquell « q u e  tomara» .  En l 'entretemps,  és a dir, en 
13. KASPER fa aquest comentan: «La vida está continuamente amenazada, la 
libertad oprimida y perdida, la justicia pisoteada. Este encontrarse perdido llega tan 
profundo, que el hombre no puede liberarse por su propia fuerza. No puede sacarse a 
sí mismo del atolladero. Demonios llama la Escritura a este poder que antecede a la 
libertad de cada uno y de todos, el cual impide al hombre ser libre. La Escntura ve 
causada por 'principios y potestades' la alienación del hombre, un estar vendido y 
perdido. Las concepciones que en concreto dominan sobre esto en la Biblia son en 
gran parte mitológicas o populares, pero en estas expresiones mitológicas o populares 
se expresa una originaria experiencia humana, que existe igualmente fuera de la Biblia 
y que la fe bíblica lo único que hizo fue reinterpretar, es decir, la experiencia de que 
realidades al principio acordes con la creación pueden convertirse en algo enemigo del 
hombre. Determinan la situación humana de libertad antes de toda decisión, no 
pudiendo por ello ser totalmente descubiertas ni superadas por el hombre. Condicio- 
nan el desagarramiento antagónico de la realidad y el carácter trágico de muchas 
situaciones» (o.c., p. 88). 
14. Com diu KASPER: «La historia del pecado posee una fuerza de gravitación 
totalmente 'natural', que tiende a cerrarse cada vez más en un circuito de muerte. Si 
ha de haber salvación, a pesar de todo, se necesita un nuevo comienzo, un hombre 
que se meta en esta situación y la rompa. Con este trasfondo se comprende que la 
Escntura nos anuncie a Jesucristo como el nuevo Adán (Rom 5,12-21). De hecho al 
entrar como hijo de Dios corporalmente en el mundo, se cambia la situación de todos. 
Con él se cualificó de nuevo el espacio existencia1 de cada hombre y él mismo se hizo 
nuevo. Cada hombre se define ahora por el hecho de que Jesucristo es su hermano, 
vecino, compañero, conciudadano, cohombre. Ahora Jesucristo pertenece al destino 
ontológico del hombre. Pero puesto que con Jesucristo viene Dios mismo, el hombre 
se encuentra con él corporalmente en vecindad con Dios» (o.c., pp.252-253). Aixo és 
cert, pero també ho és, de cert, que el Nou Testament presenta I'alliberament total 
del pecat com una realitat encara futura, profundament vinculada a I'adveniment futur 
del Regne de Déu, que, d'altra banda, ja ha comencat: «La llegada del reino de Dios 
significa la superación y el fm de los poderes demoníacos (Mt 12.28; Lc 11,20) ... Por 
l'espai que va des del comencament fins a la parusia, l'home és 
cridat a lliurar un combat constant contra un procés de degradació, 
en el qual l'enemic es presenta revestit i enfortit per les forces 
naturals; combat, pero, que l'home és cridat a lliurar revestit i 
enfortit per la forca de l'home nou, creat a imatge de Déu. L'home 
nou, que pertany al futur, l'única imatge veritable de Déu, és ja ara 
la forca que pot superar la feblesa de la nostra condició creatural (cf. 
Col 3,9-10). La forca de l'home nou tendeix a la victoria sobre els 
«poders demoníacs», que dominen aquest món, i, per tant, a la 
reconciliació amb aquest món: victoria i reconciliació expressades en 
les narracions dels miracles de JesúslS. 
En l'entretemps, és inevitable l'enfrontament home-natura. En- 
frontarnent que, en la consciencia historica de l'home, parteix d'un 
fet insuperable: encara que la «compció» de la natura sigui deguda 
a l'home, l'home s'ha de defensar d'aquesta «compció», que ten- 
deix a dominar-lo. Enfrontament que, fora de la gracia de Jesucrist, 
esdevé «pecat original»: l'homo corruptus, que és l'home concebut 
tanto, la salvación del reino de Dios significa la superación de los poderes del mal, 
destructores, enemigos de la creación y el comienzo de una nueva. Esta nueva 
creación lleva la impronta de la vida, la libertad, la paz, la reconciliación, el amor... 
La llegada del señono del amor de Dios significa, pues, salvación del mundo en su 
totalidad y de cada uno en particular. Cada individuo puede esperar que el amor sea 
lo último y definitivo, que sea más fuerte que la muerte, que el odio y la injusticia* 
(KASPER, o.c., p. 106). 
15. «Enlazando con el resumen del mensaje de Jesús sobre el acercamiento del 
reino de Dios, Marcos habla en seguida de los primeros milagros (Mc 1,21ss). Los 
milagros de Jesús son signos del reino de Dios que alborea. Su llegada significa el 
desmoronamiento del dominio de Satanás. Ambas cosas van juntas: 'Si expulso los 
demonios con el espíritu de Dios, entonces es que ha llegado a vosotros el reino de 
Dios' (Mt 12,28). El dominio del demonio se caracteriza por su enemistad con la 
creación. La alienación del hombre respecto a Dios tiene como consecuencia la 
alienación respecto a sí mismo y a la creación ... Lo mismo que el reino de Dios es 
una realidad escatológica que remite al futuro, lo propio ocurre con los milagros de 
Jesús. Son signa prognostica, asomo, crepúsculo matutino de la nueva creación, 
anticipación del futuro abierto en Cristo. Por eso son prenda de la esperanza del 
hombre para sí y para el mundo en orden a la liberación de la esclavitud de lo caduco 
(Rom 8,21). Sólo pueden entenderse en el trasfondo de la esperanza originaria de lo 
totalmente distinto y lo totalmente nuevo y reconciliado ... Los milagros de Jesús 
significan la irrupción del reino de Dios en nuestro mundo concreto, material; por eso 
son signos de esperanza para el mundo. También por ello no se pueden definir los 
milagros de Jesús como mero rompimiento de las leyes naturales ... Mientras que los 
milagros hay que entenderlos como expresión de la incorporación de la total realidad 
fe1 mundo en la economía histórica de Dios. onicamente en este contexto son 
comprensibles' los milagros y están llenos de sentido. Caracterizan a nuestro mundo 
como dinámica y en formación 'en orden a la esperanza'» (KASPER, o. c. ,  pp. 117- 
118). 
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des de la consciencia histonca, es troba fatdment sotmes d pec- 
catum naturae, sense possibilitats de «sdvació» 16. 
3. Els esquemes neoplatonics 
El model cristii de l'opus creationis fou interpretat segons els 
esquemes neoplatonics. Fou el procés dYhel.lenització de la fe cris- 
tiana i, en aquest procés, una de les situacions-límit fou I'«apol.lina- 
16. L'experiencia personal de I'homo corruptus, vinculat al peccatum naturae, 
passa per la del propi cos com a lloc de comunió i de confiicte entre l'home i el món. 
KASPER, després d'analitzar el cos com a «símbol» humi per excel.lkncia, diu: «Hay 
que mencionar una segunda experiencia. Sabemos que el hombre se puede esconder 
también tras su rostro ... La corporeidad del hombre significa que se puede distanciar 
de sí mismo, que se puede mantener reservado y negarse a la comunicación. El 
hombre llega hasta a experimentar que no puede reinstaurar la armonía que debería 
reinar entre alma y cuerpo; se escapa de sí mismo en su cuerpo. Porque el cuerpo, en 
cuanto que nos es dado, jamás es expresión total. Por eso tiene una cierta oposición 
contra el espíritu. Por tanto, el cuerpo no es solamente símbolo y expresión del 
hombre, sino que constituye también su ocultación y retraimiento. Este punto de vista 
se refuerza con otra constatación. El cuerpo del hombre es no sólo expresión del 
alma humana, sino también el 'campo de influjo' del mundo sobre el hombre ... El 
cuerpo es un pedazo de mundo que nos pertenece de tal manera que somos este 
pedazo; pero también es un pedazo de mundo por el que estamos dentro del mundo, 
no perteneciéndonos totalmente a nosotros. El cuerpo es un 'entre' el hombre y el 
mundo ... Resumiendo todo lo dicho, se deduce que el hombre en su corporeidad 
representa de hecho un problema doble sumamente profundo. El cuerpo puede ser 
expresión y realización esencial del hombre; pero puede ser también lugar de 
abandono del hombre ... En esta tensión no metafísica, pero fáctica entre alma y 
cuerpo, hombre y hombre, hombre y mundo, es donde se plantea la cuestión de la 
salvación. Porque salvación significa integridad de la existencia humana en y con el 
mundo. Pero en estas tensiones expenmenta el hombre su desintegración, o sea, su 
situación de perdición. Aquí expenmenta de hecho su falta de libertad, abandono y 
autoalienación. Esta situación ambigua recibe en la Escritura y en la tradición 
eclesiástica una explicación clara. Para la Escritura y la tradición la relación y tensión 
fundamental no es alma-cuerpo, hombre-mundo, espíritu-materia, individuo-sociedad, 
hombre-humanidad, sino Dios-hombre, Dios-mundo, creador-creatura. La integración 
de los polos de tensión dentro de la antropología y el mundo es posible únicamente, si 
el hombre como totalidad se supera en dirección a Dios ... Esta situación de la lejanía 
de Dios y la consecuente autoalienación es la que la Escritura llama pecado. Pero el 
pecado no consiste sólo en la acción aislada y responsable del hombre, con la que se 
opone a la voluntad de Dios; el pecado se experimenta también en la Escritura como 
situación global y como poder, que todo hombre carga sobre sí por razón de su 
solidaridad como ser y no sólo por solidaridad ética y práctica con todos los demás, 
ratificándola luego mediante su propia acción. Esta copecaminosidad no es, pues, sólo 
algo exterior al hombre, no sólo un mal ejemplo, influencia perniciosa, atmósfera 
seductora, sino que determina a todo hombre interiormente en lo que es ante Dios, 
ante los otros y ante sí mismo. En realidad, con este concepto de copecaminosidad en 
cuanto existencial real del hombre hemos dicho en el fondo lo que se quiere decir con 
pecado original, concepto no feliz y que se presta a malentendidos» (o. c., pp. 
248-250). 
risme» 17, el qual, a partir d'ongenes i fins a sant Agustí, fou refutat 
pels Pares, sempre, pero, dins l'horitzó propi del platonismel*. El 
pessimisme «natural» del missatge cristia va quedar, doncs, segrestat 
pel pessirnisme «fílosofic» dels corrents neoplatonics, els esquemes 
dels quals varen presidir la primera reflexió teologica sobre les 
relacions home-natura. 
Un pessimisme relatiu, naturaiment, com tampoc no ho és, d'exclusiva, 
la influencia del neoplatonisme en I'anunci de 1'Evangeli en el medi hel4e- 
nístic. De fet, és innegable la influencia de I'estoicisme, amb la seva teoria 
del logos spermatikos, els arguments del qual, a favor de la dignitat de 
I'home, foren emprats hpliament, per exemple, pels Capadocis i per sant 
Joan Cnso~tom'~ .  La influencia, pero, del platonisme i del neoplatonisme 
fou, pel que fa a la nostra materia, decisivaz0. Noteu, en aquest sentit, el 
concepte de «natura~ emprat pels Pares en la controversia amana, que 
accentua la distancia amb Déu - e l  miu6Evte~ 6.v6qwno~, d'Atanasi, o el 
 ata @ULV - ~ a z a  BEULV, de Ciril d'Alexandria-; i també l'optimisme amb 
que parlen de la creació del món, que, en el fons, no és res més que el 
resultat de la constatació d'un pessimisme historie, tal com es pot veure, 
per exemple, en l'ensenyament del Crisostom sobre la felicitat de I'home. 
Més encara: sovint «natura» significa per als Pares l'acompliment dinamic 
i personal de la relació de l'home amb DéuZ1. Cal ambar a sant Agustí per 
a trobar un concepte de «natura» com ailo que és originariament bo: allo 
17. Diu KASPER: «Para él Dios y hombre forman en Jesucnsto una simbiosis. Se 
mengua al hombre; Dios se convierte en un trozo de mundo y en principio intramun- 
dano ... : Dios y el hombre se limitan mutuamente y, en definitiva, se excluyen» (o. c . ,  
p. 260). 
18. Les tesis apolinanstes foren refutades pels Pares, que, com diu KASPER, 
«intentaron mostrar que el error fundamental de Apolinar consistió en mirar a la 
naturaleza del hombre como una realidad cerrada en sí. Con tal presupuesto la unión 
de Dios con un hombre total y perfecto es ciertamente impensable. Pero partiendo de 
que el espíritu humano significa precisamente una apertura que supera todo lo finito, 
entonces no sólo es capaz de unirse con Dios, sino que es incluso el Único 
presupuesto posible para la encarnación de Dios. Puesto que sólo el espíritu está 
verdaderamente abierto para Dios, es imposible de todo punto una unión con Dios 
con un cuerpo sin alma. Si Dios quiere estar presente corporalmente en el mundo, no 
puede ser de otro modo que haciéndose hombre total, dotado de libertad humana. 
Este es el presupuesto establecido por Dios mismo para la humanización. Esto llevó a 
la famosa fórmula: verbum assumpsit Corpus mediante anima* (o. c., pp. 261-262). 
«El Logos es imago del Padre, el cuerpo humano de Jesús es imago del Logos. Con 
ello, el Dios-hombre Jesucnsto (expresión que por primera vez se encuentra en 
Orígenes) nos abre un camino de ascenso para la contemplación de Dios, un camino, 
por cierto, en el que, por así decir, se deja atrás otra vez la humanidad de Jesús. La 
mediación ocurre a través del alma humana de Jesús; está unida al Verbo con una 
obediencia total y mediante una entrega y un amor perfectos» (o. c., p. 287). 
19. Cf. n I C K  - ALSZEGHY, II Cieatore, Firenze 1959, pp. 40-42, 183-184. 
20. Cf. R. ARNOU, Platonisme des Peres, DTC 24, 2348-2359. 
21. Cf. D. WIEDERKEHR, dins Mysterium Salutis 11111, p. 636. 
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que Déu ha volgut crear, allo que Déu ha volgut donar originariament a una 
determinada criatura» (cf. Retractationes, 11.1, c.15: PL 32, 610); pero és 
dubtosa, encara, la real significació d'aquesta «natura». 
Contra les concepcions dicotomiques del gnosticisme, els Pares 
parlen sempre de la bondat de la naturalesa humana. Aixo és cert. 
Pero no obliden el «pecat original», adhuc abans de l'aparició del 
pelagianisme: ~recipiens ignominiam ex carnis soc ie ta te~ ,  dira de 
l'home Tertul-lih (De anima, c. 40; PL 2, 719)22. Amb tot, i malgrat 
els esforcos per conservar íntegra la fe en la sanatio narurae, es va 
anar imposant una concepció dicotomica de l'home, d'una altra 
especie, que introduia una certa sensació de treva en l'enfrontament 
home-natura, en l'entretemps abans esmentat: l'home podia refugiar- 
se tranquil4ament en les possibilitats «naturals» de la seva anima 
immortal i desentendre's del seu context «corporal». 1, en aquest 
context, els grans temes teologics de la «divinització» i de la «re- 
dempcióv de l'home no podien fer res més que influir negativament 
en el combat a favor d'un món que els esdeveniments polítics 
s'encarregaven de destrossar. 
Tot i que la influencia del platonisme, en aquest punt, és evident, cal no 
oblidar que els Pares -particulament en la controversia apol.1inarista- no 
van deixar d'afirmar mai que el cos pertany a la naturalesa humana. Vegeu, 
per exemple, el pensament de sant Agustí, en De anima et eius origine, 
11.4, c.2, n.3: PL 44, 525. 
Els Pares grecs, quan parlen de la «naturalesa» de l'home, ho fan sempre 
a un nivel1 ahistoric, pensant en els béns anomenats «praetematuralia» i en 
la relació entre immortalitat i divinització (cf. sant Ciril d'Alexandna, In 
Ev. lo 11.1: PG 73, 153). Grecs i llatins pensen en una aredempció~ molt 
«espiritual»: s'hauria de citar el realisme d'un sant Ireneu, per exemple, i el 
platonisme exagerat d'orígenes, poso per cas, i no cal dir la doctrina de 
sant Atanasi sobre el Logos, i la de sant Agustí sobre els «drets» de Satan. 
Finalment, i si més no, és evident la influencia del gensament «polític» de 
sant AgustíZ3. 
22. En aquest sentit, és particularment interessant e1 testirnoni dels Capira cenrum 
de pedectione spirituali, de Diadocus de Fotica (PG 65, 1167-1212). Aquest seria el 
moment de I'ensenyament de sant Agustí (Cf. RICK - ALSZEGHY, O. C., pp. 373-375, 
379-382). 
23. Jo faria esment aquí, si no del pensament, sí de la interpretació que s'ha donat 
a I'expressio «extra Ecclesiam nulla salus~, que es correspon a la doctrina de sant 
Agustí sobre les dues ciutats. Diu Y. CONGAR, Eclesiología, Madrid 1976, pp. 9-10: 
«San Agustín ha proporcionado las grandes categorías, esencialmente morales y 
religiosas, con las cuales estmcturó la Edad Media la visión de la historia y de la 
D'altra banda, s'inicia en la teologia cristiana, dominada pels 
esquemes neoplatonics, una nova manera d'entendre les relacions 
home-natura: l'home és el rei de la creació, i el seu destí és 
inseparable del destí del món i de l'univers. 
Com a exponent del pensament neoplatonic del s. IV, caldria citar el 
Llibre 7k. de les Divinae institutiones de Lactanci, on, en un context 
mil.lenarista, l'autor explica el «misten del món» en funció de I'home. Més 
endavant, ja en el s. IX, caldria citar I'Enúgena, amb el seu rerefons 
panteista, i també 1'Escola de Chartres, amb el seu exemplarisme. A aques- 
ta visió «cosmica» i «humanista» del món, caldna afegir, pero, el pessimis- 
me del De vanitate mundi, d'Hug de Sant Víctor. 
La qüestió era, pero, com calia entendre aquesta comunitat de 
destí: qüestió que va resoldre, parcialment, la gran teologia escolas- 
tica, ja influida pels esquemes aristotelics. 
l 4. Els esquemes aristotelics 
Hi ha un fet indiscutible: contrariament a l'exit obtingut per la 
filosofia platonica i neoplatonica en la formulació conceptual de la fe 
en temps dels Pares i fins a la gran Escolastica, l'aristotelisme, 
introduit fonamentalment per Tomas d'Aquino, va aparkixer com 
una visió «laica» del món i de l'home, i, naturalment, «perillosa». La 
victoria d'Aristoti1 fou deguda, en gran part, al seu sistema natural 
universal i a la seva visió harmonica de la natura i de l'home, que 
varen fascinar la societat occidental, imperiosarnent necesitada d'un 
recolzament conceptual de l'aeternus rerum ordoZ4. 
sociedad ... Entre los fieles discípulos de Agustín, Fulgencio de Ruspe (+ 533) merece 
aquí una mención especial. Su De fide ad Petrum, que conoció en la Edad Media una 
difusión y una autoridad tanto más grande cuanto que se presentaba bajo el nombre 
de Agustín (PL 40, 750-778), contiene una fórmula extremadamente estricta del extra 
Ecclesiam nulla salus: tras haber afirmado que el bautismo, aún válido, no da la vida 
eterna fuera de la Iglesia Católica.. . y que los niños que mueren sin bautismo son 
condenados al suplicio eterno ..., Fulgencio concluye: 'Ten firmemente y sin la menor 
duda que no sólo los paganos, sino también todos los judíos, todos los herejes y 
cismáticos que mueren fuera de la Iglesia católica, irán al fuego eterno que ha sido 
preparado para el diablo y sus ángeles'. No se contenta, pues, con afirmar un 
principio eclesiológico: designa concretamente unas categorías de hombres cuya 
condenación afirma.>, 
24. Cf. Síntesis de una historia de los dogmas, de J. ' ~ U T S C H  i J. PFAMMATTER, 
dins Mysterium Salutis 1/11, p. 908. 
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En aquest context, la «naturalesa humana» perd la seva condició 
dinhnica de afenomen humin, i queda «petrificada» -tot i ser reco- 
neguda com el principium operationis- a nivel1 d'universale, «indi- 
vidualitzatn per la «persona». 
Fora de la «naturalesa humana», la «natura», segons Anstbtil, era 
practicament una categoria metafísica. 1, per tant, la relació home- 
natura s'havia de plantejar d'una altra manera. 
No puc ni pretendre de formular aquí una síntesi del pensament d'Ansto- 
ti1 sobre la «natura». Al meu entendre, pero, hi ha dos punts centrals o 
dominants, que, d'altra banda, han servit per a bastir conceptualment el 
pensament cristia del segle d'or de 1'Escolastica: la profunda harmonia 
entre la naturalesa i l'home, i la concepció de I'anima com a principi 
actualitzador de I'home. 
Quan la teologia cristiana va adoptar els esquemes aristotelics, calia 
plantejar la qüestió de la relació home-natura d'una altra manera, com quan 
sant Tomas es preguntava: «Utrum humana natura fuerit magis assumptibi- 
lis a Filio Dei, quam quaelibet alia natura* (S. Th. 111, q. 4, a. 1). En el 
fons, es tractava d'un plantejament «natural-sobrenatural*, plantejament 
que ha provocat una literatura teologica interessant, de la qual és exponent; 
per exemple, K. Rahnerzs. 
La anaturan, des d'aquesta perspectiva, era per a l'home. L'ordo 
rerum es fonamenta en el domini de l'home sobre la «natura», la 
qual, dominada per l'home, esdevé «humana». 
Sant Tomas tracta aquesta materia sobre el domini de l'home sobre la 
«natura», domini que, tot i respectant el pnncipi basic de I'ús, s'ha de 
concretar en el dret d e  propietat, en .la 11/11, q. 32, a. 6; q. 57, aa. 2-3; q. 
66, aa. 2 i 7, en el Suppl. q. 67, a. 1, i també en la Prima Pars, qq. 92 i 96. 
Tota aquesta materia, pero, va molt lligada al concepte de «dret natural», 
que 1'Angelic tracta, entre altres Ilocs, en la 1/11, q. 95, a. 2; 11/11, q. 57, a. 
3; I n4 ,  d. 33,q. l , a .  lZ6. 
D'aquesta manera, la protologia cristiana plantejava la qüestió de 
25. Sobre la relación entre la naturaleza y la gracia, dins ET 1, pp. 327-350, i 
Naturaleza y gracia, dins ET IV, pp. 215-243. 
26. Cf. F. HINKELAMMERT, Las armas ideológicas de la muerte, Salamanca 1978, 
pp. 199-210. En la Rivista di Teologia morale 49 (1981) 127-134, A. BONWLFI ha 
publicat un article interessant sobre aquest punt amb el títol Publicazioni di etica 
ecologica: il ndominium terraew in discussione. D'altra banda, confesso que no he 
reeixit a fer o a trobar una andisi més aprofundida del pensament de sant Tomas 
sobre aquesta materia. Penso que caldna un treball seriós sobre els conceptes. 
tomasians de proprietas, dominium i usus. 
les relacions home-natura, no pas sobre la base d'un enfrontament, 
sinó sobre la base de la reconciliació2'. Un plantejament, d'altra 
banda, que optava per la gran tesi de la «salvació cristiana». 
La soteriologia cristiana 
La soteriologia cristiana és profundament cristologica. Contempla 
allo esdevingut en Jesús de Natzaret i contempla l'esdeveniment 
«Crist», amb l'especificitat de la seva preexistencia i de la seva 
futuncitatZ8. 
El Crist és conegut i és predicat diverso modo, tot i ser cregut 
sempre el mateix. L'Església cristiana el confessa Messies i Fill de 
Déu, i el proclama Senyor i Cap de la «nova humanitat» i dels 
hngels. Ella mateixa, l'Església, per la seva vinculació al Crist 
Salvador, es reconeix existent «des d'Abel fins a l'últim j u s t ~ ~ ~ .  
La diversitat, pero, es radicalitza entorn de dues magnituds: el 
sentit de la «nova creació» en l'esdeveniment «Crist», i el sentit de 
la «justificació» del creient. 
La magnitud anova creació* és pensada des de dues categories 
teologiques diferents: la categoria historica i la categoria ontologica. 
La categoria ahistorican fa  confluir e n  l'esdeveniment «Crist» tot el pro- 
cés creacional, que en el1 troba la seva plenitud30. El  Crist, cregut per la fe, 
27. En aquest punt, em semblen d'una lluminositat extraordinaria les tesis de sant 
Tomas d'Aquino sobre la imago Dei en la creació, tesis que recull el llibre de RIcK- 
ALSZEGHY, ja citat, pp. 219-22 1. 
28. Ja ho hem dit abans, i tampoc no és el moment de fer-ne una exposició més 
amplia. El meu proposit és més modest, i se cenyeix a assenyalar les possibles 
resso~nc ies  ecolbgiques que hi ha en el tractat cristia sobre la salvació. Tanmateix, 
no em resisteixo a citar novament el llibre de KASPER, que, al meu entendre, situa 
perfectament la problematica que aquí només s'apunta: «Cristología determinada 
soteriológicamente ... Porque de lo dicho se deduce que persona e historia de Jesús 
son inseparables de su importancia universal y viceversa, que el significado de Jesús 
es indisoluble de su persona e historia. Cristología y soteriología, es decir, la doctrina 
del significado salvador de Jesucristo, forman consecuentemente una unidad* (p. 23). 
29. El tros entre cometes, que ha estat recollit pel Vatica 11 (Cf. Lumen Gentium, 
2), correspon a una de les mes fortes expressions de la teologia patnstica, citada per 
sant Agustí i pels seus hereus Beda i Ambrbs Autpert; un tema eclesiologic que 
sobreviura a les necessitats de fer front a les heretgies i al cisma i que constituirii la 
definició tomasiana per excel.lencia (S. Th. 111, q. 8, a. 3). 
30. «El acontecimiento Cristo es un acontecer de cumplimiento. Como tal, incluye 
la historia de la promesa, que sólo desde él pasa a ser comprensible ... Ahora bien, el 
marco histórico del AT constituye un simple paradigma de la ampliación y repercu- 
sión histórica del acontecimiento Cristo, paradigma que puede aplicarse hermenéuti- 
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esdevé aleshores l'acompliment de la historia salutis, en tant que esdeveni- 
ment escatologic, i en tant que l'esdeveniment escatologic és entes histori- 
cament. 
La categoria «ontologica» fa confluir en I'esdevenirnent «Crist» tot el 
procés de  I'ésser, que en el1 troba la seva plenitud3'. El Crist, cregut per la 
fe, esdevé aleshores I'acompliment de la creatio ex nihilo, en tant també 
que esdeveniment escatologic, i en tant que I'esdevenirnent escatologic és 
entes ontologicament. 
La magnitud «justificació» és pensada des de dues categories 
diferents: la categoria crux, spes unica, que posa l'accent en l'espe- 
ranca i considera la historia com la contradicció que cal superar; i la 
categoria «sacramental», que considera el futur com a desvelarnent 
del present salvífic i la historia com a positivitat que cal assumir. 
Aquestes dues categories teologiques, referides a la ~justificació~, han 
estat estudiades, al meu entendre, d'una manera rnolt convincent per Molt- 
mann, en els seus llibres Teología de la Esperanza i El Dios cruciJicado. En 
deixo constancia, pero renuncio a treure'n les cites. Tarnpoc no voldria 
donar la sensació que, per a respondre eficacment al desafiament ecologic, 
cal privilegiar I'una o I'altra, d'aquestes categories. Ern sernbla greu, molt 
greu, que la teologia, quan es planteja la qüestió de la «salvació», no n'hagi 
tret totes les con~eqüencies'~. 
camente a ideas espacio-temporales distintas o más amplias. Y a una visión histórico- 
salvífica de la teología de la creación debe corresponder una componente cristológica 
que se refiera a la teología de la creación ... Lo absoluto del acontecimiento Cristo va 
a ponerse de manifiesto en que polariza hacia sí y desde sí toda la historia anteceden- 
te y toda la historia subsiguiente. El resto de la historia no Cesa por ello de ser 
auténtica historia. Lo que ocurre es que las situaciones y decisiones concretas quedan 
liberadas de su atomización para integrarse en la historia de Dios y del mundo, 
historia enfilada a una meta, que alcanza su objetivo en Cristo»: així parla WIEDER- 
KEHR dins Mysterium Salutis, pp. 523-524,532, i així és, més o menys, corn formularia 
jo mateix aquesta categoria ~histbrica~. 
31. No parlo aquí de I'enfocament «ontologistan de la realitat Crist, sinó més aviat 
del ser-Crist com la realització plena del ser-home. Aquest és un dels punts de vista 
que formula I'autor abans citat, quan diu: «La relación general que existe entre 
creación y alianza, con su mutua fundamentación y condicionamiento, se realiza en 
sentido eminente en la relación entre Cristo y el hombre, o, lo que es lo mismo, entre 
cristología y antropología. La realidad del hombre Jesucristo es el fundamento 
intrínseco de lo humano, y lo humano es lo que externamente hace posible la realidad 
Cristo» (p. 573); i afegeix: «La cristología no immpe desde fuera, como una de las 
posibles precisiones y especificaciones de una antropología variable. Ambos ámbitos 
se implican y se condicionan mutuamente. El que exista el hombre, y precisamente el 
que existe, es una dimensión de la cristología, ya que la existencia y la historia 
humanas son la forma libre y necesaria de la revelación hacia el mundo de Dios. Y 
viceversa: en el acontecimiento Cristo la existencia y la historia humanas adquieren el 
logro por el cual existen en cuanto posibilidad» (p. 576). 
32. Voldria citar aquestes paraules de I'article de BACIOCCHI: «Centre toute 
tendance fondamentaliste, naivement utilitariste, il n'existe pas de modele biblique en 
Heus aquí, doncs, els plantejarnents de la soteriologia cristiana, 
plantejaments que, malgrat la seva diversitat, reclamen una solució 
que, d'alguna manera, sigui valida per a la totalitat de la realitat 
creada: una salvació a nivel1 cosmic. Una salvació que no és 
indiferent al creixement de l'home i de la humanitat: una salvació, 
per tant, que és essencialment escatologica. 
L'escarologia cristiana 
La ((preocupació pel futur» és un fenomen ampliament coincident i 
compartit per les diverses arees de l'activitat humana. 1 d'aquesta 
preocupació neixen les diverses «futurologies». 
Escatologia i futurologia no volen pas dir el mateix, malgrat que l'una i 
l'altra estan preocupades pel «futur» i, més en concret, pel afutur d'aquest 
món». En principi, pero, cal dir que la diferencia entre escatologia i futuro- 
logia no és prou clara. En tot cas, la diferencia no resideix -o no hauna de 
residir- en la contraposició Eqatov-«futur». 
La coincidencia entre escatologia i futurologia consisteix en el fet que 
ambdues fan una lectura previa del efuturn. Pero, aleshores, sorgeix la 
pregunta de si és possible un logos - é s  a dir: un conjunt d'enunciats 
doctrinals, comprensibles a partir de les expenencies del «futur». Sembla 
que aquest logos només seria possible en el cas que el «futur» fos una 
continuació o repetició simetrica del p r e ~ e n t ~ ~ .  
matiere d'écologie. La Bible ... nous indique une dynamique globale de I'existence, 
communautaire et personnelle, dont les incidences sur tous ces domaines (et sur tous 
les autres) doit etre considérable. Le ressort de cette dynamique n'est autre que le 
Saint-Esprit. Non plus simplement le pneuma stoicien, la vitalité sauvage de la nature, 
mais le Saint-Espnt qui est la force par laquelle Dieu construit en nous le second 
Adam, Jésus-Christ, dans sa totalité, incluant le cosmos. 11 n'y a pas a rever d'un 
equilibre statique (I'utopie au sens péjoratif du teme). 11 n'y aura jamais un état 
définitif de I'humanité. C'est contradictoire, car le jour ou cela serait vrai, ce ne serait 
plus une humanité, ce serait du béton, quelque chose de compact ou aucune liberté ne 
pourrait jouer. Donc, ii n'y a pas a rever d'un équilibre statique, il y a a vivre une 
continuelle invention pour passer de I'expansion quantitative a I'amélioration qualita- 
tive - c e l a  a travers de multiples tensions dialectiques ... A travers nos entrepnses 
historiques - e t  Dieu sait si nous ne pouvons en faire I'économie -,nous avons 
toujours a nous ouvnr a l'avenir absolu, cet avenir absolu que nous ne pouvons pas 
fabnquer, mais que nous vient de Dieu en la personne de Jésus-Christ et que nous 
pouvons seulement accueillir, dans I'esperance et la charité qui animent nos entrepn- 
ses histonques et qui nous sont données. Le cosmos, la nature, qui est toujours ti 
parfaire en ce que nous conceme (et tant que nous serons vivants dans I'histoire la 
nature sera toujours a parfaire) ce cosmos, il est deja accompli en Jésus ressuscité» 
(pp. 127-129). 
33. Com diu MOLTMANN: «NO se puede decir nada con sentido sobre él, pues sólo 
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El «futur» de l'escatologia cristiana fa referencia a l'esdeveniment 
darrer de la historia humana, en tant que acció de Déu «que fa 
noves totes les coses» (Ap 21,5). 
L'escatologia cristiana, instniida per la Paraula de Déu, sap que l'esde- 
veniment escatologic és Jesucrist Ressuscitat. Per aixo mateix, l'escatologia 
cristiana no parla del «futur» en general, sinó del «futur» del Ressuscitat. 
Tanmateix, l'escatologia cristiana no renuncia a investigar el dutur d'a- 
quest món» i el seu contingut revelat, és a dir, la seva «novetat»$ que, 
d'alguna manera, és anunciada en el llenguatge apocalíptic, el qual fa 
referencia a la discontinuitat entre «món present» i «món futur*. 
1 .  El futur d'aquest món 
La pregunta sobre el «futur d'aquest món» suposa la intervenció 
de l'home en la marxa de la historia, intervenció que fa problematic 
aquest «futur» i crea el problema ~d'aquest  m ó n ~ .  En aquest sentit, 
la pregunta sobre el ((futur d'aquest món» és la paraula dirigida per 
l'home concret i historic a l ' h b i t  de la seva existencia individual i 
col-lectiva. El logos de I'Eqazov no és la descripció anticipada del 
«futur», sinó la logica del futur en aquest món. 
Val a dir que el emón,), com a ambit de l'existencia individual i col4ecti- 
va de l'home, pot ser entes de dues maneres: com el «món» que I'home 
historicarnent va fent seu, o el «món» corn a quelcom que depassa -pre- 
cedeix i segueix- l'existencia de cada home i l'existencia de la matelxa 
humanitat. 
Cal, pero, matisar. Aquest «món», que depassa l'existencia de cada 
home, és, en certa manera, un amón real». És evident que quan un home 
mor, el «món» continua la seva cursa. Pero ja és més discutible I'afirmació 
segons la qual la continuitat d'aquest tros de «món», que ha estat ocupat 
per l'existencia concreta de l'home que mor, és un tros de «món», per dir- 
ho d'alguna manera, «neutral», com si mai no hi hagués «estat» aquesta 
existencia. 
D'altra banda, aaquest món», «després» de l'existencia de la humanitat, 
és, com a mínim, impensable. En tot cas, pel que fa al desafiament ecolo- 
gic, és un món «que no interessa*. 
Doncs bé, en  la mesura en que el «món» és entes en la línia de 
en lo permanente y en lo que se repite con regularidad, y no en lo nuevo y 
contingente, puede residir una verdad expresable en un lagos» (Teología de la 
Esperanza, p. 21). 
l'hominització de la «natura», aleshores el «futur d'aquest món» és 
el nou món que sorgeix a l'interior de la historia de la humanitat: en 
la mesura en que el present és assumit amb vocació de futur, és a 
dir, des de la crida del «futur» «absolut» o «absolutitzat». 
Qualsevol escatologia secularitzada té el deure de preguntar-se sobre la 
«novetat» del «món» que pretén d'anunciar. 1 aquesta pregunta no pot 
deslligar-se de la qüestió clau: la relació home-món. Només pot ésser 
veritablement «noun un «món hominitzat~, és a dir, un «món» sotmes al 
caracter imprevisible de la llibertat humana, en les mans de la qual hi ha 
sempre la possibilitat del refús. Aquesta sembla ésser la Iínia de pensament 
de I'escatologia secularitzada dlEmst Bloch, Iínia de pensarnent que plante- 
ja una altra qüestió no menys inquietant: quina sera la «presencia» indivi- 
duaiitzada, en aquest «nou món», dels homes que han mort al llarg de la 
historia? 
La resposta a aquesta pregunta pot ésser molt senzilla: cap ni una! Seria 
la resposta d'una escatologia que imagina el «futur» exclusivament com a 
dimensió «transcendent» del present: senzillament, cap ni una, perque el 
«futur d'aquest món» es realitza -comenta i s'acaba- en cada una de les 
opcions lliures de cada un dels homes, i prou. Aquesta, pero, no és la 
resposta de Bloch, que no vol renunciar a la concepció del «futur» com a 
«cronologicament darrer~ de la humanitat. 
En  la mesura, pero, en que el «món» és entes dialecticarnent 
«diferent» de la humanitat, aleshores el «futur d'aquest món» és el 
món nou, on «habitara» la humanitat futura. 
Les apones de les escatologies secularitzades que parlen d'un «nou 
mónm, queden superades, en principi, per les escatologies secularitzades 
que parlen d'un «món nou». Pero n'hi ha una altra, d'aporia, en aquest 
segon tipus d'escatologies: la «novetat» d'aquest món, si és que es pot 
parlar encara de ventable «novetat», significa realment aalteritats. Per aixo 
sorgeix la pregunta: quina sera la «humanitat» que habitad en aquest 
«altren món? 1, sobretot, que pot significar per a la humanitat ad'aquest 
món» aquest «altre» món? 
2 .  Zmmanentisme o transcendentalisme escatologics 
L'escatologia cristiana ha hispotasiat el afuturn i l'ha contemplat 
revelat en el Senyor ressuscitat d'entre els morts. La  fe i l'esperanca 
cristianes no contemplen altre «futur» sinó el de la parusia, com a 
«futur» de l'horne i del món. 
D'una manera semblant a la protologia, I'escatologia cristiana és una 
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hermeneusi de les expectatives escatologiques de 1'Antic Testament. El «cel 
nou» i la «terra nova» de 2P 3,13 són també per als cristians I'objecte de 
l'esperanca en l'adveniment del dia del Senyor, ad'acord amb la seva 
promesa», d'Is 65,17. Pero el «futur escatologic» d'aquest món ja ha co- 
mencat: és el Crist ressuscitat i l'ambit de la seva influencia, que ha 
constniit «la nostra ciutat al cel, d'on esperem un salvador, el Senyor 
Jesucrist, que transformara el nostre cos miserable, conformement al seu 
cos glorificat, segons la forca amb que pot sotmetre totes les coses a si 
match (F1 3,20-21). Per aixo mateix, el «futur escatologic~ de l'home, que, 
malgrat posseir per la fe la condició de fill i el fruit primerenc de 1'Esperit 
(Rm 8,ll-23), es troba exiliat del Senyor (2Cor 5,6-7), consisteix a estar 
domiciliat prop del Senyor (2Cor 5,8), &ser amb Cristn (F1 1,23): «Ja ara 
som fils de Déu, pero encara no s'ha manifestat el que serem. Sabem que 
quan el1 es manifesti, li serem semblants, ja que el veurem tal com és» (1Jo 
3,2); i el «futur escatologic» del món és aquest: «La mateixa creació, en 
posició d'alerta, espera amb il.lusió que els fills de Déu es mostrin d'una 
vegada a plena llum ... Sap que, deslliurada d'una destrucció sense remei, 
participara un dia, també ella, de la llibertat, que és la gloria dels fills de 
Déu» (Rm 8,19-21). 
En aquesta situació escatologica, hi entra l'home just, i no necessitat de 
purificació, ~immediatament després de la mor t~  -segons la fórmula dog- 
matica de la Benedictus Deus, de Benet XII (D. 1000-1001&, i, juntarnent 
amb I'home, el tros de món i de temps que I'home ha viscut; tot i que la 
plena glorificació del «tos» s'esdevindra quan la mort sera anorreada: és 
aleshores quan en Crist tothom reviura, al moment de la parusia, quan 
Iliurarii el Regne a Déu Pare i anorreara tot principat i tota autoritat i poder 
(Icor 15,20-28). 
Per aixo mateix, el «futur» de l'escatologia cristiana no és «allo 
que sera» Cfururus), sinó «allo que vindrh» (adventurus), és a dir, allo 
que, sense ocupar lloc -perque és  imprevisible i im~lanificable~~-, 
34. La presencia d'aquest wfutur que vindra» té una dimensió utopica, si és que 
per «utopia» s'entén el «Iloc» de I'autentica esperanca humana. Diu MOLTMANN: 
«¿Cómo puede la escatología cristiana reducir el futuro a lenguaje? La escatología no 
habla del futuro en general. Arranca de una determinada realidad histórica y anuncia 
el futuro de ésta, la posibilidad y la potencialidad de futuro de ésta. La escatología 
cristiana habla de Jesucristo y del futuro de éste. Conoce la realidad de la resurrec- 
ción de Jesús y predica el futuro del resucitado. Por esto, el fundar en la persona y en 
la historia de Jesucristo todos sus enunciados acerca del futuro representa la piedra 
de toque de los espíritus escatológicos y utópicos. Pero si, merced a la resurrección, 
el Cristo crucificado posee un futuro, esto significa, inversamente, que todos los 
enunciados y juicios acerca de Cristo tienen que decir a la vez algo sobre el futuro 
que hay que aguardar de él. Así, pues, el modo como la teología cristiana habla 
acerca de Cristo no puede ser el modo propio del logos griego o de los enunciados 
doctrinales basados en la experiencia, sino sólo el modo propio de proposiciones 
acerca de la esperanza y promesa de futuro. Todos los predicados adjudicados a 
Cristo dicen no sólo quién fue y quién es, sino que implican afirmaciones acerca de 
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és el lloc ~ m a g a t ~ ~  de la plenitud de l'home i del món. És U-TOPOS, 
irresistible3'j i inabastable3' en totes i cada una de les mediacions 
dels projectes humans que hi condueixen. 
Per aixb mateix, és el NOVUM ULTIMUM38 i, per tant, sempre 
més i més enlli de la xifra de I'humanum com a projecte i com a 
tasca. És la novetat abso lu ta ,  la «gran reserva» i 19«excedent» del 
trebail humi, que fa que aquest -i amb ell, l'home mateix- no es 
perdi «petrificat» en I'obra acabada. 
'Tanrnateix, no és difícil de discernir, intramurs de la fe cristiana, 
dues posicions radicalitzades en l'escatologia cristiana. 
La fe cristiana en el «futur escatologic» del món ha  estat e x p r e s a d a  de  
forma diversa, al llarg del període patrístic, des d'Ireneu a Agustí. Sant 
Ireneu proposa la seva teoria sobre I ' & v a ~ ~ c p a k a ' m a ~ ~ ,  contra els gnostics, 
que  inclou la r e c u p e r a d  del món material en el Crist ressuscitat; sant 
Justí, contra els pagans - q u e ,  influits pel panteisme estoic, consideraven la 
quién será y qué hay que aguardar de él. Todos estos predicados afirman: 'El es 
nuestra esperanza' (Col 1.27). En la medida en que, de este modo, tales predicados 
anuncian al mundo, en promesas, el futuro de Cristo, insertan la fe en éste en la 
esperanza en su futuro no sobrevenido aún. Las afirmaciones de la promesa que nos 
hablan de esperanzas se anticipan al futuro. El futuro oculto se anuncia ya en las 
promesas, y a través de la esperanza despertada influye en el presente* (o.c., p. 22). 
35. Es tracta, doncs, de recuperar el «Deus absconditusm d'Isaies, que Bloch va 
convertir en I'ahomo absconditus)). 
36. «Para la fe cristiana, el hombre, el impulso, la marcha y la disposición para el 
futuro se fundan en la ocultación del futuro del resucitado. Por ello esa esperanza 
tiene de antemano frente a sí algo que no es ni el presente objetivo en el que puede 
descansar, ni la total vaciedad del concepto, como en el espacio hueco, que contiene 
el horror vacui y el posible logro, ni tampoco una mera cifra del esperar mismo. Ese 
algo contrapuesto es entendido como la promesa de Dios y es aprehendido en la 
confianza, la cual apuesta por la fidelidad de Dios 'que resucita a los muertos y llama 
a ser lo que no es' (Rom 4, 17)», diu MOLTMANN (O. C., p. 448). 
37. «El 'reino' cristiano está separado de los reinos de las utopías por el salto que 
la intención explosiva de renacimiento y transfiguración realiza por sí misma. De aquí 
se sigue por necesidad que la escatología cristiana (que apuesta al 'salto' tanto el 
milagro de la resurrección de la muerte como la nueva creación de aquél que desde 
el final dice al presente: 'Mira, yo hago todo nuevo') no puede ser reducida, mediante 
un 'trascender sin trascendencia', ni a las utopías, ni tampoco al 'principio esperanza' 
de una consumación inmanente del mundo, sino que, bien entendida, 'hace saltar' 
también el 'principio esperanza'. Esta diferencia se toma visible cuando la escatología 
cristiana, en contra de las utopías de la humanidad, en las cuales vivió durante el 
siglo XIX, reflexiona sobre su propio núcleo, que está en la resurrección de los 
muertos y en el aniquilamiento de la muerte por la vida», diu MOLTMANN (O. C., 
pp. 449-450). 
38. «La esperanza cristiana se dirige a un novum ultimum, a la nueva creación de 
todas las cosas por el Dios de la resurrección de Cristo. Abre con ello un amplísimo 
horizonte de futuro, que abarca también la muerte, un horizonte en el cual puede y 
debe integrar también, suscitándolas, relativizándolas y orientándolas, las esperanzas 
limitadas puestas en la renovación de la vida», afirma MOLTMANN (O. C., p. 42). 
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fi del rnón com una prova moral-, afirma amb molt de realisme el foc del 
judici de Déu, tot negant l'anorreament del món present; sant Ciril de 
Jemsdem parla de la mvtkheia d'aquest món, que sera substituit per un de 
millor; sant Jeroni, tot al contrari, nega que hi haud un «altre» món, 
diferent del present, i sant Agustí insisteix en la doctrina catolica sobre un 
rnón futur despullat de la comptibilitat, totalment diferent d'allo que imagi- 
naven els partidaris de l'etema repetició circular del mateix. 1, a l'interior 
d'aquesta historia del pensament escatologic cristia, cal situar, naturalment, 
el pensament d'origenes i dels origenistes, els quals, practicament, donen 
una visió «espiritualista» del afutur d'aquest móns. 
És natural, doncs, que, d'alguna manera, la fe cristiana es plantegés la 
qüestió següent: quina intewenció hi tenim, els homes, en la construcció o 
reconstmcció d'aquest «món futur»? La resposta a aquesta qüestió cal 
cercar-la a l'interior dels tres grans temes que configuren I'escatologia 
patnstica: el de la gloria de Déu com a finalitat de la ~ r e a c i ó ~ ~ ,  el triomf del 
Cnst, prefigurat en la comunió ~acramental~~,  i el de l'acció meritoria4'. 
Intramurs de la fe cristiana, es radicalitzen dues posicions, polarit- 
zades pel «merit» o per la «gratuitat». En aquesta polantzació ha 
intervingut, certament, la controversia suscitada per la radicalització 
de Luter: «Non meremur vitam aeternam operibus nostris.» 
És sabut de quina manera s'hi va oposar el Concili Tridentí, a aquesta 
radicalització luterana: «Atque ideo bene operantibus 'usque in finem' et in 
Deo sperantibus proponenda est vita aetema, et tamquam gratia filiis Dei 
per Christum Iesum misericorditer promissa, et 'tamquam merces' ex ipsius 
Dei promissione bonis ipsomm operibus et meritis fideliter redddendan 
(D.1545), on ressona la doctrina de sant Agustí quan diu: «Cum Deus 
coronat menta nostra, nihil aliud coronat quam munera sua (De gratia et 
l ibero arbitr io,  c. 8, n. 20: PL 44, 893), i també: «Debitorem Dominus ipse 
se fecit, non accipiendo sed promittendo* (Enarr.  in Ps 83,16: PL 37, 1086). 
39. Els Pares presenten la «gloria de Déu» com a nexe entre les divines Persones 
(sant Gregon Nisse), que es difon a les criatures (sant Basili i sant Joan Crisostom), ' 
produint-hi la imatge de la Bondat divina (sant Ireneu): amb la gracia de la justificació 
dels fiUs d'adopció, tot el creat esdevé «gloria de Déu» (sant Atanasi), i el rnón 
sencer, per I'activitat de I'home nou, esdevé un món nou (Cf. Z .  ALSZEGHY-M. 
RICK, Gloria Dei,  dins Greg 36 [1955] 361-390). 
40. El tnomf del Cnst ressuscitat inclou la transformació dels nostres cossos de 
cam i de tot I'univers: transformació que s'inicia en la comunió eucanstica, que ens 
fa «concorporals» amb el Fill de Déu (sant Ciril d'Alexandna i sant Lleó el Gran; cf. 
H. RONDET, Fin de I'homme et f in du monde, Lyon 1965, pp. 157-159). - 
41. Els Pares ensenyen que el «futur escatologicr de I'home justificat gratuitament 
per Déu -la «vida eterna»-, és una realitat que, d'alguna manera, es va construint a 
partir de les «bones obres» (sant Cebria, sant Agustí i sant Gregori el Gran; cf. H. 
LENNERZ, D e  gratia redemptoris, Roma 1949, pp. 295-299). 
No es tracta aquí, evidentment, d7aquesta polarització, pero sí que 
no és difícil de discernir, adhuc en la teologia catolica, les dues 
posicions esmentades, posicions que, en el fons, coincideixen amb 
les dues posicions teologiques que fan referencia al més-enlla de 
l'home salvat per la gracia de Jesucrist: «anima immortal» o «resu- 
rrecció corporal». 
La primera posició veu la «novetat escatologica» corn un «plus 
immanent~, és a dir, corn espai utopic obert progressivament per 
l'activitat de l'home en el món; i la segona veu la aovetat escatolb- 
gica» corn un «plus transcendent», és a dir, corn espai utopic obert 
progressivament en l'activitat de l'home en el món. 
II. SILENCZS Z/O COMPLZCZTATS DE LA TEOLOGZA CRIS- 
TIANA EN LES CAUSES DE LA DEGRADACZO DENUN- 
CIADA PER L'ECOLOGZSME. 
En tot el que hem vist fins ara, no és pas difícil de descobnr-hi 
ressonancies de les grans qüestions plantejades per l'ecologisme i els 
ecologistes. 1 és possible aquesta constatació: la reflexió teologica 
sobre la creació i sobre la salvació, actual i darrera, ha fonnulat 
d'una manera excessivament ambigua els principis que haunen d'ins- 
pirar l'acció de l'home a favor de l'equilibri ecologic. . 
En aquesta segona part, molt més crítica, veurem corn la teologia 
cristiana, a partir dels enunciats axiomatics, que podríem anomenar 
tradicionals, ha afavorit, d'alguna manera, les causes de la degrada- 
ció ecologica, denunciada pels ecologistes. 
1. El món, territori de l'home 
El «món» té, evidentment, diversos significats. El «món» -i 
també el «temps»-, en el sentit de l'univers, corn a unitat d'ongen i 
destí, segons la revelació cristiana, és el tempus impletum. 
Mc 1,15: n~nhf lewta~  6 K ~ L & G ;  a 4,4: t b  nhflqwpa toG ~Qóvov; els 
temps definitius ja han ambat, en els quals s'acompleix el misten de la 
voluntat de Déu, d'aplegar-ho tot de be11 nou en Crist corn a cap, tant les 
coses del cel corn les de la tema (Ef 1,9-10). 
Malgrat aixo, en la reflexió teologica, el «món» ha sofert un 
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procés de concentració fins a arribar al significat de «món dels 
homes». 
Noteu que es tracta d'un procés curiosament invers al procés 
autenticament bíblic. La Biblia afirma: el món no és un valor 
negociable, el món mai no podra ésser considerat com a «propietat» 
de l'home; el «món» és una referencia al Déu Creador, és el regal 
que Déu fa als homes. En els seus orígens, el món depen exclusiva- 
ment de l'acció creadora de Déu, i el destí del món, tal com Déu 
l'ha pensat i l'ha volgut, no consistira pas a engolir l'home, sinó que 
sera la gran ofrena escatolbgica que Déu fara als homes. 
El significat «món dels homes» té una ambiguitat notable. D'altra 
banda, no seria lícit de treure, de les narracions de Gn 1 i 2, la 
conclusió d'un «món dels h o m e s ~ ~ ~ .  
En un altre sentit, d'aquest «món» cal fugir-ne. La contemplació 
-i la joia- d'aquest «món» és «perillosa»: pot portar a la idola- 
tria43. 
42. J .  ELLUL, en I'article, ja citat, Le rapport de l'homme a la création, diu: «I1 
semble que I'idée d'une rupture soit inévitable ... Or, en présence de cette rupture, 
voulue par I'homme, I'attitude de Dieu décnte par la Genese est toujours la meme: 
Dieu a la fois accepte la situation voulue par I'homme, d'autre part prend les 
dispositions pour que ce soit vivable et en tire parti au moins mal ... Si on prend 
Genese VI11 nous voyons que dorénavant: il y a I'ordre de 'remplir la terre et de 
multiplier'. Mais c'est un ordre de la rupture ... L'homme va remplir la terre par sa 
terreur, va la dominer, la posséder. Et, I'autre différence majeure tient au fait que 
maintenant I'homme peut tuer pour manger les animaux. Ce n'est pas la volonté de 
Dieu. C'est I'accommodement par Dieu de la situation de rupture créé par I'homme, 
une sorte d'accomrnodement de Dieu, un pis aller que Dieu accepte et institue pour 
ne pas violenter la volonté délibérée de I'homme ... Mais dans cette situation, 
I'homme qui croyait trouver sa liberté trouve en réalité I'ordre de la Nécessité. C'est- 
i-dire, que désormais I'homme obéit a la nécessité dans tout ce qu'il fait et organise, 
il exprime seulement cette condition, dans ses oeuvres positives et négatives. Et en ce 
qui concerne la relation avec le milieu, cela implique d'une part l'exploitation de ce 
milieu pour le profit de I'homme selon sa nécessité, d'autre part une main mise 
organisée: cela c'est la propnété. La propnété est la relation de I'homme aux choses 
G t a b l i e  par I'homme dans la situation de rupture, d'éclatement, a cause de la 
séparation de I'homme d'avec Dieu ... Elle n'est pas voulue par Dieu. Elle n'est pas 
I'image de la relation de I'homme au monde que nous donne la Genese. Elle est 
posténeure a la rupture, elle n'est pas établie comme volonté de Dieu pour I'homme. 
Elle fait partie du 'pis aller' que Dieu admet pour que la situation reste quand meme 
vivable pour I'homme ... La propiété ne subsistera évidemment pas dans la Jérusalem 
céleste, dans la Nouvelle création. Le sermon sur la montagne implique I'abandon 
pour soi de cette propriété et de son organisation jundique. Mais il ne vaut que pour 
ceux qui entrent dans la foi pleine et entiere de Jésus. Telle est la limite de la 
propnété et I'on ne peut tirer de la Bible aucune regle absolue la concemant comme 
établie par Dieu. Ainsi I'exploitation du monde et le désordre infligé a I'équilibre 
naturel ne peuvent stnctement pas se fonder sur une soi-disant propriété absolue 
donnée a I'homme par Dieun @p. 142-145). 
43. Aixo és  ben cert, i ho sap I'home bíblic: «En rendant gloire a Dieu pour la 
création I'homme biblique prouve qu'il sait bien qu'il ne remplace pas Dieu dans ses 
El «món» és, en els seus ongens, obra de Déu i, per tant, és bo; pero ara 
és -i només parcialment- l'obra de l'home. 
El raonament seria aquest: el «món» és dolent, i l'home, tot el que hi fa, 
és crear-hi una complicitat amb la seva propia perdició, complicitat de la 
qual és testimoni el Nou Testament quan diu: «El món és enemic de Déu». 
Per tant, fugim-ne! Del compromís per a fer un món millor, ni ~ar la r -ne!~~.  
Aleshores el «món» esdevé la figura huius mundi, quae praeteriit: 
és a dir, l'escenari, canviant i inconsistent, de l'activitat humana, 
activitat despullada de continguts valids i permanents; l'única cosa 
que compta és  el «rnerit» que hom pot guanyar «en aquest món». 1 
la «historia» mai no esdevé salvada, i la «sdvació» mai no esdevé 
redment «historica» 45 .  
relations avec les créatures et la création. Car cette doxologie ne glorifie pas la nature 
en elle-meme, mais la nature en tant qu'oeuvre de Dieun; més encara, «dans le NT il 
devient encore plus clair que ce n'est pas par I'observation de la nature qu'on amve a 
croire au Dieu Créateur, mais c'est par I'engagement personnel de la foi qu'on amve 
a découvrir la main de Dieu dans la nature. Le verset de I'Epitre aux Hébreux (11:3) 
le dit clairement que possible: 'Par la foi nous comprenons que les mondes ont été 
organisés (formés) par la Parole de Dieu'. Et il me semble que ce verset nous aide a 
comprendre d'autres textes néo-testamentairesn (BACIOCCHI, a .  c . ,  pp. 100-102). 
44. No és aquesta, exactament, la doctrina, per exemple, del Vatica 11 (Gaudium 
et Spes, nn. 33-34, 36-39, 53, 64-65 ...), tot i que el Concili no formula expressament 
la qüestió de la moral ecologica (cf. F. APPENDINO, Ecología, dins el Diccionario 
enciclop2dico de Teología Moral, pp. 259-260). Diu J. ELLUL: ~L'home ne peut 
strictement pas se comporter en propriétaire absolu ... Nous sommes en présence de 
I'usage abusif de la propriété. Je dis tres fermement que tous les nouveaux systemes 
d'élevages, avec I'utilisation de produits chimiques pour accélerer la croissance, sont 
de péchés explicites, aggravant le désordre du monde au dela des limites acceptables 
par Dieu ... Quand I'homme excede le domaine que Dieu lui accorde, quand il franchit 
cette limite, alors il n'y a pas une inte~ention brutale de Dieu qui sanctionne, 
condamne et damne, mais Dieu laisse faire la logique des choses: I'homme se situe 
lui-mkme en dehors de la protection de Dieu, et par une sorte de conditionnement me- 
canique (la nécessité devenant destin, fatalité), I'insécurité de I'homme, la mise en 
question de I'homme résulte directement de sa transgression, de son abus ... Mais il 
n'y a pas que le jeu de ce qui devient mécanique lorsque Dieu se retire et laisse faire 
la nature des choses. Dans un tout autre plan, I'homme est devant Dieu un 6tre raison- 
nable, donc il doit se comporter en créature responsable ... Or, pour le probleme géneral 
de la création, il ést évident que l'homme n'est responsable qu'a I'égard du créateur lui- 
mime ... Si le créateur n'est pas celui qui questionne au sujet de la création, alors 
I'homme n'est pas responsable envers cette création. Et s'il n'est pas responsable cela 
veut dire qu'il peut se comporter n'importe comment envers cette création. L'absence 
de responsabcité justifie le 'n'importe quoi' ... Ce qui marque le caractere limité de 
son pouvoir, c'est uniquemment d'avoir a répondre ... Je suit tout a fait net a cet 
égard: la dévastation du monde, le désastre écologique qui nous guette n'est pas 
seulement le fait de la croissance du systeme technicien, il est d'abord le fait que 
I'homme ne croit plus au Dieu créateur, qui est le Dieu de JBsus-Chist» (a.c. ,  pp. 
146-151). 
45. Aquesta no és, evidentment, la fe de 1'Església. Es tracta més aviat d'un clima 
creat per la inflació de les «obres meritoriesn. Per a revisar a fons el problema de la 
relació historia-salvació, jo aconsellaria la lectura, entre altres, del llibre de RATZIN- 
GER, Teología e historia, Salamanca 1972. 
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Més encara, el «món» esdevé una realitat parcehlada, un tenitori 
que l'home té dret a defensar, perquk és seu, i hi pot fer el que 
v u l g ~ i ~ ~ .  
La conquesta de la terra, en lloc d'ésser considerada des de  la 
perspectiva es~atolbgica~~,  esdevé signe de poder, i la tema conque- 
rida permet l'explotació sense límits, al servei del creixement i del 
benestar humans -o, millor, de cada home en particular- i del dret 
de propietat, un dret indiscutible perque es fonamenta en la natura- 
lesa humana4". 
2 .  L'home, imatge de Déu 
La naturalesa humana: heus aquí el gran principi inspirador de la 
praxi individual i social cristiana. La naturalesa humana, que és com 
un microcosmos i que en la individualització de cada home esdevé 
una mena de forma mundi. 
46. Novament insisteixo: 1'Església cristiana ha conservat com a «norma utopica~ 
del «viure en cristia~ -10 de: «Tots els creients estaven units i ho tenien tot en comú; 
i es venien les propietats i els béns, i ho repartien a tothom tal com ho necessitava 
cada u» (Ac 2,4445). Pero també cal recordar les peripecies dels grups cristians de 
1'Edat Mitjana, partidaris de I'usus pauper, que varen provocar les condemnes 
fulminants dels papes i dels concilis: i no cal dir que I'oposició d'aquests grups secta- 
ris a les possessions temporals de I'Església, obeia, en el fons, a un refús de les 
estructures feudds (cf. Y. CONGAR, o.c., pp. 122-123), profundament vinculades al 
~ t e m t o r i ~ .  
47. La possessió de la tema és una promesa feta als humils (Mt 5,4), com una 
explicitació de la promesa escatologica del Regne. Quant a I'ideal de pobresa, 
consulteu el punt de vista de H. CONZELMANN, El centro del tiempo, Madrid 1974, 
quan, parlant de Lc 6, 20s, diu: <<Ni en el Evangelio ni en los Hechos se puede 
hablar de un ideal de pobreza. La comunidad de bienes no es elaborada como tal, 
sino que es exposición estilística de la unidad de la Iglesia; tampoco le es propuesta a 
la actualidad como ideal, sino que se acomoda a los tiempos primeros y es una de sus 
características distintivas. Lucas está muy lejos de requerirla para su propia época» 
(p. 323). 
48. Quant a la propietat pnvada, és bo de consultar I'analisi que HINKELAMMERT 
fa del llibre de P. BIGO, Doctrina social de la Iglesia. Búsqueda y diálogo, Barcelona 
1967: «Se construye a la naturaleza y al mismo Dios de una manera tal, que de su 
boca habla nuestra misma burguesía. ¿Y por qué no es natural que la obra de cada 
cual pertenezca a todos, asegurándose todos mutuamente la posibilidad de vivir? Se 
trata de una manera de hipostasiar una propiedad determinada. No se le concede 
vigencia, sino legitimidad en el sentido más nítido ... Efectivamente, si la propiedad 
privada es derecho natural, tiene que estar concebida y creada con el mismo hombre. 
Es eterna. Sin embargo, por esta misma razón toda la tradición cristiana, hasta más 
allá del siglo XV, le negó a la propiedad privada el status de un derecho natural ... La 
propiedad capitalista es cuestión de fe. Quien se aparta de ella, se aparta de la fe. La 
propiedad pnvada llega a ser más importante que la existencia de todo el universo ... 
La defensa de la propiedad privada capitalista no tiene límites. Hasta el universo 
puede devorar». (o.c., pp. 210-219). 
Dues notes histbriques: individuaiització és pricticament sinonim de pri- 
vatització. D'aquesta manera, s'estableix un equilibri just en la controv6rsia 
sobre els universais; pero també es fa que la balanca s'inclini perillosament 
a favor d'una concentració il-legítima en l'individu, d'allo que hauria de 
restar obert a l'universal. 
L'altra nota: la butlla Apostolici regiminis, de 19 de desembre de 1513, 
durant la sessió vuitena del Lateranense V (D. 1440), condemnava «omnes 
asserentes, animam intellectivam mortalem esse, aut unicam in cunctis ho- 
minibus, et haec in dubium vertentes~; condemnava, doncs, I'intent renai- 
xentista de formular una mena d'hima universal que justifiqués la pretensió 
de l'home com a forma mundi. L'error fou condemnat, pero I'espent que el 
va produir va superar la condemna. 
La naturalesa és fonamentalment l'anima: la naturalesa de l'home, 
vull dir, en tant que adiferentn de la resta de la creació. L'home té 
cos i té anima, pero, en realitat -1'única arealitatn veritable-, 
l'home és una anima que té ~ 0 s ~ ~ .  La doctrina de 1'Església assegura 
que l'home existeix historicament tan bon punt Déu crea l'anima 
immortal i la uneix a un cos, i l'home existeix com a salvat per 
l'acció de Déu que «salva l'anima». Heus aquí com unes formula- 
cions, arnb més o menys regust de platonisme, i un determinat 
llenguatge generen unes conseqüencies practiques no pas gaire difí- 
c i l ~  d'imaginar.. . 
L'home és imatge de Déu, i ho és perque posseeix una anima 
immortal, intel-ligent i 1liures0. Pero, és ben bé així? Jo diria que la 
49. Cal reconkixer el mkrit de I'antropologia tomista, que va saber fer la síntesi de 
la psyché de Plató i d'Aristotil: «Cuando Tomás, de acuerdo con Aristóteles, respon- 
de a la cuestión sobre la esencia del 'alma', diciendo: anima forma corporis (el alma 
es la 'forma' del cuerpo), realmente se ha dado en ello un cambio total del 
aristotelismo. Porque para Aristóteles esta fórmula significó que la psyché está 
vinculada materialmente como la 'entelequia', que es, en definitiva, el principio 
configurante de la realidad material, que él se imagina con una correlatividad estricta: 
la materia sin la 'forma' se quedana en mera posibilidad; la forma se hace realidad 
únicamente con la materia. Si la psyché es forma, quiere decir que pertenece al 
mundo corpóreo, a su muerte y ultratumba ... Para Aristóteles hubiera sido de todo 
punto inimaginable decir que el espíritu es, al mismo tiempo, lo personal y la 'forma' 
de la materia ... Este concepto de alma es algo radicalmente nuevo frente a todas las 
antiguas ideas sobre la psyché. Ese concepto es producto de la fe cristiana y de las 
exigencias que plantea al pensamiento» (RATZINGER, Escatología, Barcelona 1980, pp. 
142-144). Aixo és cert, pero també ho és, de cert, que es continua pensant en una 
anima que té cos... 
50. Tot i que I'autor pertany a la tradició luterana, P. MAURY fa aquestes 
obsewacions, que caldria tenir molt en compte: «Mais que veut dire la Bible quand 
elle nous apprend que l'homme est créé a l'image de Dieu? Rien d'autre que ceci: 
I'homme est un etre responsable. 11 est créé comme quelqu'un a qui Dieu parle 
comme s'il se parlait a lui-meme; quelqu'un qui a une relation avec lui; qui est 
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imatge de Déu que hi ha en l'home no resideix tant en l'aspecte 
«transcendent» de l'home mateix, sinó en la capacitat de comunió 
que I'home poiseeix respecte a la natura. Al meu entendre, el fet de 
privilegiar d'una manera unilateral la intel.lig&ncia humana no és a l2  
a l'orgull de l'home enfront de la creació5'. 
La imatge de Déu, que hi ha en I'home, és certament embrutida pel 
pecat; el pecat s'instalala en el cos de l'home oferint resistencia a la 
capacitat vivificadora de l'anima: i el grau suprem de resistencia és la mort. 
Tot aixo és veritat, i es fonamenta en raons bíbliques molt clares, com són ' ara els textos paulins que situen la forca del pecat en la «cam»: pero «cam» 
i «tos», segons sant Pau, són també l'ambit d'influencia i d'actuació de 
l'Esperit! 1 també és «tos» -residencia del pecat- la mateixa «natura», en 
tant que l'home l'ha degradada d'una manera alarmant! 
La  unilateralitat amb que és explicada la imatge de Déu que hi ha 
en  l'home porta logicament a pensar que el triomf de l'home, com a 
imatge de Déu, consisteix a vencer el «tos». ¿No us sembla que, per 
aquest camí, es pot arribar molt lluny? 
3. L'Església, únic lloc de salvació 
El «tos» també sera salvat: ho sera el dia de la Resurrecció de la 
carn, el dia en que els «nostres cossos mortals~ participaran de la 
gloria de les «animes santesn dels benaurats. 
La reflexió teologica de 1'Edat Mitjana es preguntava sobre l'augment 
«extensiun de la gloria de les animes dels benaurats, per raó de la resurrec- 
ció de llurs cossos. És la qüestió que, per exemple, sant Tomas resol amb 
el seu. farnós respondeo: «Respondeo..  quod beatitudinem sanctomm post 
interpellé et qui répond, pour lui-mime et pour toute la création. 11 est ce microcosme 
qui rend compte a Dieu de toute la nature créé» (L'Escharologie, Pans 1959, p. 21). 
51 No sé si té tota la raó ELLUL, quan diu: «Je dis tres nettement que la saintété 
d'Israel et de 1'Église au XIX et XX sikcle, auraient été stnctement de prendre 
position sur les limites de I'orgueil scientifique, de I'application des techniques et de 
I'exploitation de la nature. C'est 1i qu'aurait résidé I'attestation de sa saintété. Au lieu 
de cela, lorsqu'au moment de la désintégration de I'atome, certains chrétiens ont voulu 
poser la question de savoir si ce n'était pas pénétrer I'ordre que Dieu a donné a sa 
création, si ce n'était pas pénetrer dans le secret de Dieu, les Églises ont répondu que 
la science avait Iégitimement le droit de tout faire. Bien sur! Trente ans plus tard, 
nous sommes menacés d'une extermination i plus ou moins breve échéance par le 
déveibppement de usines nucléaires (a.c., p. 154). 
resurrectionem augeri extensive quidem manifestum est; quia beatitudo tunc 
erit non solum in anima, sed etiam in corpore; et etiam ipsius animae 
beatitudo augebitur extensive, in quantum anima non solum gaudebit de 
bono proprio, sed de bono corporis~ (Zn N Sent., q. 1 ,  a. 4). Aquesta és 
una qüestió, al meu entendre, radicaiment important, qüestió que no sempre 
ha rebut un bon tractament! 
Pero l'home no pot viure sense el cos. Es tracta, doncs, de situar 
l'existkncia «corporal» de l'home sota la 'influencia salvífica de 
l'anima, situació que, paradoxalment, s'aconsegueix fent que la 
totalitat de l'existkncia «espiritual» es «materialitzi» en formes socio- 
polítiques i economiquess2. 
De fet, la «salvació» suposa uns minims de «seguretat», d'acord amb el 
gran concepte-horitzó de I'ordo rerum. 
L'estabilitat o «seguretat» és una aspiració profundament humana, que es 
tradueix en una recerca, sovint apassionada, de I'«essencial» de totes les 
coses i de I'home mateix. És l'ens, qua unurn, verurn et bonurn. Parado- 
xalment, pero, I'«essencial» es revesteix de temporalitat -la «historia es- 
sencial»- i esdevé la forma mentis de tot tipus de coneixement. Paradoxal- 
ment, dic, perque, en principi, no es veu com la «historia», que pertany a la 
contingencia, pot esdevenir «saivació». Aquesta és, aparentment, la para- 
doxa de la historia salutis. És la paradoxa del verurn, quia facturn, o la de 
la seva variant marxiana: verurn, quia faciendums3. 
L'Església és el lloc on I'ordo rerurn pren consistencia com a christianus 
rerum ordo. Avui, certament, ja no es parla del christianus rerurn ordo, 
pero no hi ha dubte que la teologia sobre 1'Església ha operat amb aquesta 
categoria durant molts segles s4. 
En l'entretemps, fins que el Senyor no torni, la asalvació~ de 
l'home resta assegurada per la institució eclesial. 1, fora de 1'Esglé- 
sia - e x t r a  Ecclesiam-, no hi ha salvació -nulla ~ a l u s - ~ ~ .  La 
52. Voldria fer referencia a I'estructura mateixa del tractat d'Església, que ha anat 
sorgint al llarg dels segles. Voldria fer referencia, més en concret, a textos com són 
ara: ~Christus Filius Dei dum fuit in hoc saeculo et etiam ab aeterno dominus 
naturalis fuit ... Eadem ratione vicarius eius ... » (Innocenci IV, en la butlla de deposi- 
ció de Frederic 11); «Porro subesse Romano Pontifici omni humanae creaturae 
dec lamus ,  dicimus, definimus omnino esse de necessitate salutism (Bonifaci VIII, 
en la butlla Unam sanctam). 
53. Cf. RATZINGER, Teología e historia, pp. 22-36, 40-69, 75-80. 
54. Cf. Y. CONGAR, o.c., sobretot pp. 27-29, 33-34, 52s. 
55. Per a I'estudi d'aquest axioma, cf. P. FAYNEL, La Iglesia 11, Barcelona 1974, 
, que tot i no traspassar els Iímits d'un manual, conté abundosa bibliografia (pp. 51-64). 
L'autor planteja I'axioma arnb aquestes paraules: uA primera vista, el axioma parece 
ser susceptible de una doble interpretación: una esencialmente objetiva e in,stitucional: 
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conseqükncia és molt clara: el manament diví del ~dornineu la tema» 
e s  converteix en un gran projecte de colonització i de sacralització, 
sense solució de continuitat. 
4.  Sacramenta, propter homines 
L'Església no ha perdut mai la consciencia sacramental. L'Esglé- 
sia creu i espera -i ho celebra en els seus sagraments, que són 
«memoria viva del passat»- el seu propi futur com a communio 
sanctorum. 
Aixo és ben cert, pero no ho és menys, de cert, que la mateixa vivencia 
sacramental ha exagerat la consciencia de Regne de Déu que ella posseeix. 
Em refereixo a la pkrdua de la dialectica entre el «sí>> i l'«encara no», que 
caracteritza l'escatologia cristiana, grdua que, en el cas de I'anomenat 
«sacramentalisme catolic», podna ser deguda a l'exagerada afírmació dels 
continguts salvífics dels sagraments, amb el deficit consegüent de l'esperan- 
ca cristianas6. 
la Iglesia es el único organismo apto para comunicamos la salvación de Cristo; y otra 
esencialmente subjetiva e individual: todos los que no se encuentran en la Iglesia están 
necesaria e irremediablemente condenados, sin excepción y sin posible excusa. 
¿Cómo, pues, interpretar correctamente este axioma?. (pp. 56-57). L'autor compara, 
per exemple, els documents de Gregori XVI (Mirari vos) i de Pius IX (Quanto 
conficiamur moerore, i el Syllabus) amb la doctrina del Vatica 11, en el capítol segon 
de la Lumen gentium i en la Gaudium et Spes 22, 5. 
56. Jo aconsellaria, malgrat les precaucions amb que cal fer-ho, la lectura del 
capítol Comunidad en éxodo, de la Teología de la Esperanza, de MOLTMANN (PP. 
393-436), especialment les pagines 421-422: *La palabra de Dios ... es un don escatoló- 
gico ... Lo mismo puede afirmarse del bautismo y de la cena. También el bautismo 'se 
antecede a sí mismo'. En la medida en que bautiza a los hombres en la muerte de 
Cristo ya ocurrida, los sella para el futuro reino que es traído por el Cristo resucitado. 
La comunidad bautizante está autorizada a realizar el bautismo tan sólo como 
comunidad escatológica; es decir, la legitimación para realizar ese acto jurídico y 
creador la recibe de su apertura hacia lo que viene hacia ella. De igual modo, 
tampoco podemos entender la cena de manera mistérica y cultual, sino escatológica. 
La comunidad de la cena no es detentadora de la presencia sacral de lo absoluto, 
sino comunidad que espera, que aguarda y que busca la unión con el Señor que viene. 
De esta manera hay que entender la cristiandad como comunidad de aquellos que, en 
virtud de la resurrección de Cristo, aguardan el reino de Dios y se hallan definidos en 
su vida por esta espera. Mas si la comunidad cristiana se encuentra orientada así 
hacia el futuro del Señor, y se recibe a sí misma y recibe su propia esencia -aguar- 
dando y esperando- tan sólo de la venida del Señor, que es antecedente a ella, esto 
significa que también su vida y su sufrimiento, su actuar y su obrar en el mundo y 
sobre el mundo tienen que estar determinados por el vestíbulo abierto de su esperan- 
za para el mundo. Un obrar Ueno de sentido sólo es posible en un horizonte de 
expectación.» 
Els sagraments, pero, pertanyen a les ~realitats d'aquest mónss7. 1 
gosana dir que la teologia ha tractat sovint amb poc respecte els 
sagraments, en tant que afruits de la terra i del treball dels homes»: 
aixo, sense comptar amb l'evacuació de la «realitat», com a ~coexis- 
tencia» amb la «significació», tal i com ho voldria la teologia de la 
Reforma. La «presencia escatolbgica» en l'aigua, en l'oli, en 'el pa i 
el vi, i en els gestos i les paraules humanes que configuren el «signew 
sagramental, invalida la bonitas originaria de les aealitats d'aquest 
mÓn» en nom d'una finalitat i d'una significació d'ordre superior. 
Els sagraments existeixen propter homines. Sembla que la llei 
universal de l'encarnació - e 1  «propter nos, homines, et propter 
nostrarn salutem»-, en la sacramentalogia, hauria de ser formulada 
de tal manera que la finalitat - e l s  homes i la seva salvació- 
correspongués a la significació del descendit i de l'ascendit. Pero no 
és així: la significació es materialitza, es «cosifica», s'instrumentalit- 
za. 1 es produeix quelcom semblant a la dialectica entre fi i mitjans, 
a la dialectica entre amo i esclau. 
5 .  El cel, com a alternativa a caquest món» 
L'Església, la fe i els sagraments de la fe tenen una vigencia 
provisional, fins que el Senyor torni. Pero és una provisionalitat 
fonamentada «des de dalt»: és a dir, fonarnentada en el fet que «ara 
mateix» els benaurats, al cel, eveuen allo que nosaltres c r e i e m ~ ~ ~ .  
57. D'una manera breu i exacta resumeix el Diccionario Teolo%ico, de RAHNER- 
VORGRIMLER les categories tradicionals de la res, de la res et sacramentum i del 
sacramentum tantum: «La esencia del sacramento sólo puede entenderse acertada- 
mente si se entiende el opus operatum a partir de la situación escatológica de la 
salvación en Cristo. Precisamente porque este orden es el último, definitivo y 
victorioso, la promesa de salvación proclamada en él es absolu h... Cuando la Iglesia, 
comprometiéndose por entero, en nombre de Dios y de Cristo, hace absolutamente 
esta promesa al individuo. en las situaciones decisivas de éste, se da ese opus 
operatum, llamándose entonces sacramento. De acuerdo con el carácter social de la 
Iglesia y la estructura encamatoria de la gracia y la salvación, esta promesa acontece 
en un determinado 'ceremonial', como sucede en todo acto solemne y oficial de una 
sociedad. Tiene que acontecer de esa manera para poder. ser realmente compromiso 
total y absoluto de la Iglesia como presencia y representación escatológicamente 
victoriosa de la gracia de Dios en Cristo* (pp. 656-657). 
58. Al meu entendre, un dels puntals més significatius del christianus rerum ordo 
fou precisament aquesta scientia beata, que davalla del cel, segons els esquemes 
dionisíacs, i que dóna suport a lafides Ecclesiae. De fet, segons sant Tomas, *sacra 
doctrina est scientia: quia procedit ex principiis notis lumine superions scientiae, quae 
scilicet est scientia Dei et beatorumm (1, q. 1, a. 2), i els principis d'aquesta ciencia 
són els articles de la fe (a. 7). 
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Des d'aquesta perspectiva, l'Església, més que un poble que camina, 
s'assembla a una «ciutat permanent», de la qual s'ha expulsat, o, 
com a mínim, s'ha allunyat, l'esperangasg . 
Vulguem-ho o no, el cel, coexistent amb la terra, apareix com una 
instancia o alternativa que invalida «el treball dels homes». «Anar al 
cel» és la gran aspiració de l'home que sofreix, tanmateix. Un «cel» 
privatitzat, on no hi ha lloc per a la comunió amb els germansa. 
L'aspiració de eguanyar el cel» invalida la ccomunió amb aquest 
món». 
«Aquest món» no interessa. Es perdra, un dia. No cal, doncs, 
preocupar-se per conservar-lo, ni molt menys per millorar-lo. 
111. ELS GRANS PRINCIPIS TEOL~GICS INSPIRADORS DE 
LA TASCA COMUNA AL SERVEI DE LA «SALVACI~» 
DE LA «NATURA» 
Al crit de ~salvem la natura!, salvem el medi arnbient!», la 
teologia ha d'aportar-hi una visió de les coses que, d'una banda, 
sigui una resposta valida al desafiament ecologic i, de l'altra, ajudi 
els creients a prendre seriosament part en la tasca comuna, que es 
concreta en la lluita contra la degradació denunciada pels ecologis- 
tes. 
Heus aquí, doncs, en forma de tesi, l'enunciat que correspon a la 
teologia cristiana: 
L 'ACCI~ HUMANA PER «SALVAR» LA «NATURA», CAL ENTENDRE-LA 
59. Els visa Dei, segons I'arquitectura de la ciencia teolbgica, han substituit els 
promissa Dei. Aixb és evident. Per aixo, en el conjunt de la construcció teologica, 
I'esperawa no s'hi troba bé. I hauria de ser ben al contrari: «Esta esperanza 
transforma a la comunidad cristiana en una constante inquietud dentro de aquellas 
sociedades humanas que quisieran estabilizarse, convirtiéndose en fuente de impulsos 
siempre nuevos que incitan a realizar aquí el derecho, la libertad y la humanidad, a la 
luz del futuro anunciado que debe venir. Esta comunidad cristiana está obligada a la 
'responsabilidad de la esperanza' que hay en ella (1Pe 3, 15). Es acusada 'a causa de 
la esperanza y la resurrección de los muertos' (Hech 23, 6). Siempre que esto ocurre, 
la cristiandad accede a su verdad y se convierte en testigo del futuro de Cristo* 
(MOLTMANN, Teología de la Esperanza, pp. 27-28). 
60. L'autentic ucel» cristia és la communio sanctorum. Diu RATZINGER, en la seva 
Escatología: «Si el cielo se basa en el existir en Cristo, entonces implica igualmente el 
estar con todos aquellos que en conjunto forman el único cuerpo de Cristo. En el 
cielo no cabe aislamiento alguno. Es la comunión abierta de los santos y ,  en 
consecuencia, también la plenitud de todo co-existir humano, plenitud que no es 
concurrencia para, sino consecuencia del puro encontrarse abierto al rostro de Dios» 
(p. 218). 
COM UN NMOMENTB A L'INTERIOR DEL PROCÉS ESCATOL~CIC DE LA 
SALVACIÓ DE L'HOME 1 DE LA HUMANITAT. 
Parlem de la «natura» en concret -no pas com una abstracció 
metafísica- i d'una manera global - e l  medi físic, biotic i sociolb- 
gic, que condiciona la vida de l'home sobre la terra fisiologicament i 
psíquicament, i també els ecosistemes, relacionats, en últim teme, 
amb la biosfera. 
1 parlem de la «natura» sotmesa a la intervenció de l'home que, si 
bé en un primer i Ilarguíssim període, i malgrat les exigkncies 
creixents de vestit, refugi i utensilis, no va comportar conseqükncies 
notables a I'esfera biotica, amb l'ús del foc, arnb l'establiment de les 
comunitats humanes i amb les grans migracions asiitiques i euro- 
pees, va produir destrucció,' contaminació, explotació i substitució 
dels ecosistemes6'; intervenció que, en els darrers temps, ha provo- 
cat una situació alarmant62. 
Doncs bé, la teologia, que de cap manera no admet ni admetrii la 
«sacralització» de la < < n a t ~ r a » ~ ~  partint de la base de la bonitas 
61. Llegim en I'article citat del Diccionario enciclopédico de Teología Moral: «El 
ejercicio de las más antiguas actividades humanas llevó a los cazadores de pieles, a 
los leñadores, carboneros, mineros y pastores a causar en los correspondientes 
ámbitos un impacto que a la larga resultó sustancial. La caza... se desarrolló al 
meimo como auténtico comercio sobre todo en las florestas septentrionales ... ; la 
minena ... se presentó desde el principio como uno de los sistemas más graves de 
herir la superficie de la tierra. Los pastores han sido sin duda los más numerosos, los 
más extendidos y los más tenaces de todos los que han aprovechado toda oportunidad 
para explotar la tierra. Y dado el ligamen espacial y temporal entre los orígenes del 
pastoreo y los de la agricultura, llegamos al resultado de que amplísimas areas del 
Oriente medio y del Mediterráneo oriental han quedado degradadas, pasando de una 
sustancial fertilidad a la condición de una irrelevante productividad biológica a 
consecuencia de la actividad del hombre como pastor y como agricultor durante los 
Últimos diez mil años» (p. 256). 
62. En I'article citat, F. APPENDINO finalitza el seu diagnostic dient: «Aceptando el 
reto de la naturaleza surgen por doquier grandes laboratorios para explorar las 
profundidades de la tierra, regar los desiertos, explotar todos los recursos. Pero de 
golpe, en los años 68-70, la visual optimista del quinquenio precedente se vuelve al 
revés: se constatan, con sorpresa y pesimismo, las influencias nocivas causadas en el 
ambiente por tecnologías inexorables e insensatos comportamientos ... Científicos, 
médicos, naturalistas y ecólogos han dado el grito de alarma ... Se constata la ruptura 
de la relación sinecológica entre millares de especies vivientes y su ambiente natural, 
y se descubre el significado profundo del equilibrio entre el hombre y la naturaleza* 
(pp. 257-258). 
63 B~cIoccHi, en I'article citat anteriorment, insisteix en aquest aspecte fonamen- 
tal: «D'abord, la Bible nous dit: il y a un seul Dieu i adorer, et ce Dieu n'est aucun 
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originaria de la creació, avui corroborada per la ciencia ecolt~gica~~, 
es creu en el deure de p r ~ c l a m a r ~ ~ ,  d'una banda, que és pecat, pecat 
greu i col-lectiu, provocar «ferides», sovint inguaribles, a la «natura» 
(com són ara, l'explotació desordenada de les reserves físiques, el 
malbaratament dels recursos naturals no renovables, la contarninació 
del sol, de l'aire, de l'aigua, etc.); i, de l'altra, que l'amor a Déu i al 
proisme, síntesi del missatge cristia, exigeix la fomació d'una cons- 
cikncia e c ~ l o g i c a ~ ~ .  
2 .  La «salvació» de la «natura» i de l'home 
La teologia reconeix l'existkncia d'una «salvació», donada al co- 
mencament a la «natura» i a l'home. Déu és, en últim teme, l'autor 
des objets de notre expériencem; i a continuació es pregunta ((Comment gérer les 
relations homme-nature (l'homme et la biosphere)?» (p. 117), i respon «Deux 
absolutisations a écarter: le pouvoir de l'homme ..., la nature sauvagen (pp.121-123); i 
acaba parlant del «théocentrisme régulateurn:«Qui dit anthropocentrisme théologal, dit 
par la-mime théocentrisme régulateur. Autrement dit, ce qui va régler la facon dont 
l'hornme applique son r6le de centre, de dominateur de la nature, c'est une relation 
juste avec Dieu: il va lui-mime se centrer sur le Créateur, et non pas sur la nature, 
pas plus que sur lui-meme. Théocentrisme régulateur au profit des deux termes de la 
dialectique, I'homme et la nature. L'homme n'est pas le despote de la nature, il est 
son usufruitier et son gérant ... Sachant que le Royaume de Dieu est eschatologique, 
que ce n'est pas moi qui le fabrique, qu'il est l'oeuvre de Dieu et qu'il ne s'accompli- 
ra qu'au terme de I'histoire, j'ai a respecter et a servir dans l'histoire au maximum le 
regne historique de Dieu, c'est-a-dire une gérance de la nature qui soit conforme a ses 
intentions, qui soit conforme au bien global de la famille et du patrimoine de Dieu; 
donc subordonner tous nos projets parcellaires et son projet global, a lui, sur la 
création, a la vocation des hommes et des choses~ (pp. 123-124). 
64. Cf. I'article de M. RODES, en el número citat de Foi er Vie, pp. 4-68, i que 
porta per títol Introduction a l'écologie. 
65. En el Diccionario, sovint citat, hi figuren el discurs de Pau VI a la FAO, de 
I'any 1970, el missatge enviat pel papa al Congrés dels Juristes Catblics Italians, de 
I'any 1971, i el missatge enviat pel mateix pontífex al Congrés Mundial de les Nacions 
Unides celebrat a Estocolm I'any 1972. 
66. Diu I'autor de l'article del Diccionario ... : .Para responder a las acusaciones 
que se le hacen, el industrial, el cristiano, el hombre de iglesia, debe formarse una 
conciencia ecológica. Esto entraña un vuelco en los actuales procedimientos de 
planificación e implica mostrarse abiertos tanto a las sensatas hipótesis científicas 
como a los intentos hechos por la naturaleza en función ecológica: pregonar la belleza 
y la bondad, pero también la precariedad de las cosas; recordar la observancia 
concienzuda de las leyes antihumo; denunciar con energía los crímenes perpetrados 
contra el mundo; afirmar los valores y los bienes colectivos que mantienen la alegría 
del hombre; resaltar la general interdependencia y la solidaridad de todos los ambien- 
tes en el plano social y en el natural. Hay equilibrio ecológico cuando cada cosa está 
en su sitio ylio se interrumpe la escala de los seres, en cuya cima está el hombre. En 
suma, entraña ver con claridad para salvar al hombre en su totalidad, según la 
admirable vocación para la que fue creadon (p. 265). 
de l'equilibri ecologic, que situa l'home a l'interior d'un procés 
segons el qual, si bé l'aparició de l'homo sapiens va exigir l'evolució 
de la «natura», l'home mateix és impensable fora de la «natura», i la 
«natura» impensable al marge de l'home. 
A l'hora de qualificar aquest procés, la teologia no tindria cap 
inconvenient a anomenar-lo procés d'hominització si és que s'entén 
correctament. La teologia, en primer lloc, reconeix el paper indiscu- 
tible de l'home en aquest procés; no nega, com és natural, els 
principis de la ciencia ecologica, que estableix l'axioma del «res no 
es crea, res no es perd, tot es transforma», pero afirma que, si bé 
l'home fou creat a mesura de la «natura», aquesta fou creada a 
mesura de l'home. Vol dir aixo que la «salvació» de la enaturm 
depen de l'home-i de la seva «salvació». L'home «salva» la anatu- 
ra», i el1 mateix és salvat, en la mesura que fa de la «natura» un Uoc 
habitable per a tots els homes, un «món» a escala humana. 
En segon lloc, la teologia no pot deixar de reconeixer la superiori- 
tat de I'esperit sobre la materia, tot i que l'un i I'altra no es poden 
pas «salvar» separadament. És l'esperit el qui regeix el procés 
d'humanització o d'hominització de la «natura». 1 l'acció humana 
per «salvar» la «natura» haurii d'anar encaminada a servir l'home i 
els valors autenticament espirituals, tot reconsiderant els conceptes 
de propietat, de béns Iliures, de ciutat, de tecnica, de civilització i 
de cultura, donant sempre primacia a la veritat i al bé6'. 
3. La «salvació escatologica», anticipada en la lluita ecologista. 
La «salvació» donada al comencament no pot estar renyida amb la 
«salvació» del final, tot i que la «salvació escatologica~ és sempre 
més que la asalvació protologica~~~. El cel nou i la nova terra que 
67. «La defensa de la naturaleza no es fin en sí misma, sino que tiende al 
equilibrio de la relación entre ambiente y hombre, para un mundo más humano y para 
una mejor calidad de vida cósmica. La nueva moral ecológica mira -juntamente con 
el ambiente natural- a defender al hombre, a cada hombre y a cada pueblo, en 
cuanto deseoso de sobrevivir y sediento de justicia, de paz, de contemplación, de 
amor. Así lo afirma Pablo VI en el citado discurso a la FA0 (nn. 7-11) de 1970», 
escriu el mateix autor. 
68. Haunem de tomar a referir-nos al famós «plus escatolbgic», que garantitza el 
futur com a futur. Aquest és un aspecte de I'escatologia que ha aprofundit admirable- 
ment MOLTMANN en el capítol titulat Promesa e historia (pp. 123-179) de la seva 
Teología de la Esperanza. 
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esperem són la «nova creació~ prefigurada en la bonitas inicial de 
totes les coses. L'acció humana per «salvar» la «natura» prefigura 
tarnbé la «sdvació escatologica». 
De fet, de «salvació» només n'hi ha una: i és l'escatologica, que 
segueix un procés que s'inicia en el'futur. La «salvació» actual, la de 
l'hora present, la de l'obra ben feta, la del gest d'amor petit i humil, 
pero eficac, de qudsevol «sdvació», és una anticipació escatolo- 
gica. 
I aixo és al meu entendre, la lluita ecologista des de la perspectiva 
de la fe: un «moment» que anticipa, en l'ambigüitat de qualsevol 
treball huma, la asalvació escatologica~. 
Josep GIL RIBAS 
Cervantes 23 bis, 3er., 
TARRAGONA 
Summary 
Ecologist movements present a challenge to theology. The latter is obliged to 
respond to this challenge, despite the self-limitation of theological discussion. 
Theology can and should show Christian salvation (in its christologic protologic and 
eschatologic dimension) in connection with the salvation of Nature, in which man 
assumes a leading role. There is no doubt that theology has ofteri presented salvation 
in  an inadequate manner, and this makes it necessary to denounce the silences 
and/or the complicities of Christian theology in the causes of ecological degradation. 
In this sense the following theological concepts are detailed and explained in their 
inadequacies: the World as man's territory; man in the image of God; the Church as 
the only place of salvation; the qpropter homines. sacraments; and Heaven as the 
alternative to this World. In the third part of the article the great theological principles 
are expounded, inspiring a common task in the service of salvation of Nature. These 
principles are formed into a thesis: Human action to usave Nature>> should be 
understood as a d n o m e n t ~  in the eschatalogical process of the salvation of Man and 
Humanity. 
